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A mulher é um ser social, criado numa sociedade específica e
por essa sociedade. Como as sociedades diferem, assim ocorre
também com as mulheres. É fácil esquecer disso e ver a "mulher"

como urna categoria eterna e imutável. A mulher da Grécia an

tiga é vista como a mesma de hoje, transformadas apenas as suas
circunstancias. Surge dessa visáo urna percepcáo a-histórica do

significado de ser mulher e da simples continuidade da opressáo
que sofremos. Urna citacáo de Xenofonte contra as mulheres

acomoda-se confortavelmente ao lado de urna de santo Agosti

nho, e ambas concordam com as de Rousseau, Hegel e Norman
Mailer. Mulher, homem e misoginia tornam-se constantes, ape
sar da transformacáo do mundo em torno deles.

Eu afirmaria, ao contrário, que as mulheres e os homens, I

assim como a natureza da misoginia e da opressao, sao todos /

qualitativamente diferentes em diferentes tempos e lugares. A ',/
sensacáo de similaridade, de paralelos tracados com facilidade, é ,i

ilusória. As mulheres, elas próprias, mudam. Sao precisamente as '

diferencas nas circunstancias o crucial para o significado e para
a compreensño do tornar-se urna mulher. P~samos, portamo,

e~ecjficjdadede nossas próprias circunstáncias para
compreendermos a nós mesmas. - ---------

JILL JULlUS MATTHEWS, Goodand mad women, 1984

A unidade de investigacáo é a vida social de alguma regiáo do

mundo durante um certo período de tempo.

A. R. RADCLIFFE-BROWN, Struaure and

funaion in primitive society, 1952

o futuro da sociedade ocidental está em sua capacidade de criar
formas sociais que tornem explícitas as dístincóes entre as clas
ses e segmentos da sociedade, de modo que essas distincóes nao

resultem por si mesmas em racismo implícito, discriminacáo,

corrupcao, crises, tumultos, "fraudes" e "trepacas" necessárias, e
assim por diante. O futuro da antropología está em sua capaci
dade de exorcizar a "diferenca" e torné-la consciente e explícita.

ROY WAGNER, 'Ibeinocntion ofculture, 1975
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Prefacio

ERA UMA antiga esperan~a a de que o conhecimento académico de ins

piracáo feminista na antropologia nao só transformaria as maneiras de

escrever sobre mulheres ou sobre mullieres e homens, mas transformaria

também as maneiras de escrever sobre cultura e sociedade. Essa espe

ranca se realizou em alguma medida através da experimentacáo com

modos narrativos. O presente exercício é um experimento que explora

a análise antropológica ortodoxa como sendo e1a própria urna forma

literária desse tipo. Seu estilo é argumentativo.

Embora parte do estímulo para esse exercício venha de fora da

antropologia, ele decorre também de urna necessidade interna: estou

interessada em urna área do mundo, as i1has da Melanésia, onde o sim

bolismo de género' exerce um papel importante na conceituacáo das

pessoas sobre a vida social. Poucos etnógrafos podem evitar as questóes

das relacóes de género. Poucos até hoje julgaram necessário desenvolver

Neste trabalho, "genero" como substantivo nao quilificado refere-se a uro tipo de diferenciacáo

categorial. Nao me estou referindo a ídentídade de genero, a menos que o explicite. Sejaou nao
considerado inato o caréter sexualdo corpo ou dapsiquede urna pessoa,a apreensáo da díferen
r;a entre "os sexos"assume invariavelmente urnaforma categorial, e é a isso que genero se refere.
Nesta exposicáo, as formas "masculínofa)" [maje] e "femíninofa)" Lfema1e] indicam construtos de

género.
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algo que se possa chamar de uma teoria do genero. Entendo por "genero'"
aque1as caregorizacóes de pessoas, artefatos, eventos, seqüéncias etc. que,;

:'r,

se fundamentam em imagens sexuais - nas maneiras pelas quais a niti - (),'

dez das características masculinas e femininas torna concretas as idéias:

das pessoas sobre a natureza das relacóes sociais. Tomadas simplesmente
como sendo "sobre" homens e rnulheres, tais categorizacóes tém muitas

vezes parecido tautológicas. Na verdade, suas possibilidades inventivas

nao podem ser apreciadas enquanto nao se atente para a maneira pela

qual relacóes sao construidas por meio delas. Entender como sao vistas r
pelos melanésios as relacóes de genero nao é algo que deva ser separado j

da compreensáo de como se apresenta para eles a sociabilidade. Tomar o

genero como um objeto teoricamente distinto requer, portanto, abordar
os principios sobre os quais essas categorizacóes se baseiam e perguntar
sobre sua generalidade através das sociedades dessa regíáo.

Tal empreendimento nao poderia ignorar a origem desse interesse
nas questóes levantadas pelo pensamento académico feminista ociden

tal. A primeira parte deste livro movimenta-se para trás e para adian

te entre certas questóes antropológicas e certas questóes de derivacáo

feminista pertinentes aos textos das etnografias melanésias escritos ao
langa das últimas décadas. Minha intencáo inicial foi a de documentar

a influencia que a teoria feminista pudesse ter tido sobre a antropologia

da regiáo: se haveria novas fatos e temas originários do novo feminismo

surgido na Europa Ocidental e na América do Norte no final dos anos

1960 e inicio dos anos 1970, período que também foi de expansáo do
trabalho de campo antropológico na Melanésia.

Nao consegui, finalmente, realizar esse balance histórico. Parece ser
mais fácil incorporar novas idéias como assunto para discussáo e debate

do que adotá-las como preceitos para a prática etnográfica. As primei

ras excecóes incluem o trabalho de Annette Weiner e Daryl Feil. No

conjunto, todavia, a abundancia de discussóes gerais sobre a "antropo

logia da mulher" ou sobre "relacóes de genero" nao foi acompanhada

por descricóes de sociedades inteiras, informadas por uma perspectiva

feminista. Mesmo ande houve mudancas aparentes, as conexócs podem

ser deixadas para inferencia. Poucos etnógrafos melanesianos se referern

diretamente a seu trabalho como feminista; alguns admitem o ferninis-

ogenero da dádiva

mo como um contexto para sua antropologia, enquanto outros, sobre os

quais me baseei, rejeitariam o rótulo.
Pode ser que minha intencáo tenha sido prematura, pois em meados

dos anos 1980 estamos em meio a uma florescente "segunda onda" de

estudos melanesianos, incluindo as monografias publicadas por Bren

da Clay, Deborah Gewertz, Lisette josephides, Miriam Kahn, Rena

Lederman, Nancy Munn e Lorraine Sexton, para mencionar somente

antropólogas mulheres, e apenas algumas delas. Contudo, mesmo o con

junto limitado de material preexistente que examino suscitou questóes

contra pressupostos tanto feministas como antropológicos. Mas estes
nao deviam ser confundidos. Um modo nao deveria ser simplesmente

subsumido pelo outro. Daí as alternancias.
A segunda parte deste trabalho é urna espécie de síntese, Ela descre

ve certas técnicas ou estratégias na conceituacáo das relacóes sociais que

parecem ser cornuns a urna série de culturas melanésias, tanto de tipo

"patrilinear" como "matrilinear", A síntese é necessariamente um produ

to das alternancias percorridas na primeira parte. E essas técnicas incor

poram necessariamente os princípios a que me referí, sendo assim urna

comprovacáo desses principios. Contuda, sem dúvida, é preciso, por sua

vez, desmontar essa mistura e compreender as culturas em jogo através

de urna outra alternancia: entre a elucidacáo da maneira pela qua! essas

técnicas parecem funcionar para os atores envolvidos e a única maneira

pela qua! o antropólogo ou antropóloga pode fazé-las funcionar para

si - tracando-as como seelas incorporassem principios de organizacáo.
Estas, na verdade, sao diferentes espécies de producóes. A análise antro

pológica consegue aproximar-se de seu objeto de investigacáo e replicar

a cornpreensáo dos sujeitos investigados, através de urna forma de com

preensáo, de conhecimento, que lhe é distintamente própria.
'- Os dais primeiros capítulos, que introduzem questóes na relacáo

entre as abordagens feminista e antropológica, podem também ser li

dos como urna etnografia das práticas ocidentais de conhecimento. Se

~- corpo do livro é, ao contrario, urna exposicáo do que penso serem as

práticas de conhecimento me1anésias, as conclusóes reconsideram, sob

essa luz, questóes estritamente feministas (de dominacáo masculina) e

antropológicas (de cornparacáo entre culturas).
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o conceito de "dádiva" tem sido de longa data um dos pontos de

entrada da antropologia no estudo das sociedades e culturas melané

sias. Com efeito, ele proporciona um trampolim para teorizacáo geral:

as reciprocidades e dividas criadas pela troca de dádivas sáo vistas como

urna forma de sociabilidade e um modo de integracáo societária. Na

Melanésia, as trocas de presentes acompanham regularmente a celebra

cáo dos eventos do ciclo de vida e sao, marcadamente, instrumentos

de competicáo política. As dádivas muitas vezes subsumem as próprias

pessoas, especialmente sob regimes patrilineares em que as mullieres sao

I-
J

transferidas de um conjunto de homens para outro através do casamen

--l~ ro, embora esse nao seja o único contexto em que os objetos, ao passar

~~ de doador a receptor, parecem ser categorizados como masculino ou fe-

~ ~~ minino. Entretanto, nao se pode interpretar de antemáo tais imputacóes

~ de género', nem mesmo quando os itens doados parecem ser as próprias

mulheres. Nao se segue que somente as "rnulheres" carreguem consigo

urna identidade "feminina". A base para classificacáo nao é inerente aos 1

objetos em si, mas refere-se a como eles sao transacionados e para que fl
fins. A acáo é urna atividade que possui género.

Isso nao é algo sem importancia. Na visáo antropológica convencio

nal, a troca de dádivas é tomada como um ato evidente em si mesmo,

urna transacáo que mobiliza itens de várias espécies, incluindo homens

ou mulheres, como pos ses ou recursos a disposicáo do negociador. O

comportamento é assumido como categoricamente neutro, o poder re

sidindo no controle do evento ou dos recursos, como na maneira pela

bJ qua! "hornens" controlam "mulheres", Mas, na cultura melanésia, tal

-l e comportamento nao é construido como neutro em género: ele próprio

-; tem género, e a capacidade de homens e mulheres para transacionar
'. -Se com este ou aquele item provém do poder que essa atribuicáo de género

-, á a algumas pessoas as expensas de outras, como o faz a necessidade

~ a obriga,a.o de levar a cabo as transacóes, Perguntar sobre o género

da dádiva é, pois, perguntar sobre a situacáo da troca de presentes em
relacáo a forma assumida pela dorninacáo nessas sociedades. É também

perguntar sobre o "genero"dos conceitos analíticos, sobre os mundos

sancionados por hipóteses específicas.

o genero da dddiva

A exploracáo da maneira pela qual as imagens de género estruturam

conceitos e relacóes está entre os projetos do feminismo; nao obstante,

minha avaliacáo da literatura explícitamente feminista permanece fo

calizada em um ou dois dos debates que definiram a autodenominada

"antropologia feminista" da última década. Muitos dos conceitos e hipó

teses que informam esses debates evocam urna auto-investigacáo, Mas

o movimento feminista tem tao claramente as suas raízes na sociedade

ocidental que é também imperativo contextualizar seus próprios pressu

postos. O motivo é respeitável, visto que o próprio pensamento feminis

ta busca desalojar hipóteses e prejulgamentos. Levo a sério esse esforco

através do questionamento das premissas de seu ataque as premissas

antropológicas. Ao mesmo tempo, eu quis documentar as maneiras pe

las quais a antropologia, em seu próprio contexto, pode responder ao

debate feminista. Isso requer referencia retrospectiva aos dados sociais

e culturals (isto é, a etnografia) através dos quais a antropologia se pro

duz. Somente assim se pode levar a antropologia tao a sério quanto o

feminismo, e nao simplesmente discutir de maneira superficial pontos

escolhidos da fantasia polémica ou teórica de alguém.
É importante também que restem mais dados do que os tratados

por meus interesses específicos, de maneira a preservar urna sensacáo de

trabalho parcial. As enrogf'aiias-Sá~nalítips de acadé
~ os povos que eles estudam nao o sáo. É parte do exercício antro

pológico reconhecer quanto a criatividade desses povos é maior do que

aquilo que pode ser compreendido por qualquer análise singular. Pela

mesma razáo, errlbora seja necessário apresentar os argumentos atra

vés de um conjunto de materiais histórica e geograficamente específico

proporcionado pelas culturas e s~ciedades da Melanésia, este livro nao

é somente sobre a Melanésia. É também sobre os tipos de aspiracáo a

compreensáo que a antropologia pode e nao pode ter.
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Estratégias antropológicas
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PODE soar absurdo que urna antropóloga social sugira ser possível ima

ginar um povo que nao tenha sociedade. Contudo, o argumento deste

livro é que, por mais útil para a análise que o conceito de sociedade possa

ser, nao justificaremos seu uso apelando para as contrapartes nativas.

Na verdade, os antropólogos deveriam ser os últimos a contemplar tal

justifica,ao. Intelectuais formados na tradicáo ocidental nao podem real-l
mente esperar encontrar nos outros a solucáo para os problemas meta

físicos do pensamento do Ocidente. Igualmente absurdo, se refletirmos •

sobre isso, é imaginar que os que nao participam dessa tradicáo iráo de I
alguma forma focalizar suas energias filosóficas sobre quest6es como as

da "relacáo" entre a sociedade e o individuo.

Essa questáo, entretanto, esteve entre os supostos que perseguiram

as abordagens antropológicas sobre os povos e culturas da Meianésia.

Pode-se pensar no tipo de atencáo dada asua rica vida cerimonial e ri

tual, bem como em algumas áreas como sua rica vida política. Observa

dores tomaram os ritos de iniciacáo, por exemplo, como essencialmente

um processo de "socializacáo", que transforma os produtos da natureza

em criacóes culturalmente moldadas. E esse processo é compreendido

do ponto de vista do atoro no caso da iniciacáo masculina, argumentou-

(
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se que os homens completam culturalmente (o crescimento dos meni
nos e sua aquisicáo de papéis adultos) o que as mullieres comecam, e
podem mesrno fazé-lo por si mesmas, naturalmente. Argumentou-se
igualmente que a atividade política é induzida por urna necessidade de
coesáo, resultando em estruturas sociais de efetiva integracáo que su
peram as refratárias inclinacóes centrífugas dos indivíduos. Assim, o
controle social, a integracáo dos grupos e a própria prornocáo da socia

bilidade foram todos interpretados como envolvidos no engajamento
das pessoas na troca cerimonial. Longe de descartar tais molduras para
a compreensáo, argumento, no entanto, que, ao invés disso, devemos

reconhecer os interesses de que elas sao provenientes. Elas endossam
urna visáo de sociedade que está vinculada com O próprio impulso para
o estudo antropológico. Mas esse impulso deriva de maneiras ocidentais
de criar o mundo. Nao podemos esperar encontrar justíficacao para isso
nos mundos criados por todos os outros.

Para muitos propósitos de estudo, essa reflexáo pode nao ser signi
ficativa. Mas ela deve ser altamente significativa para a maneira pela
qual abordamos as criacóes dos povos. Um dos interesses etnográficos
deste livro será o tipo de ritual que é muitas vezes visto como cons
tituído fundamentalmente através do comportamento "simbólico". No

processo, proponho que a atividade política seja apreendida em termos
similares. É importante que abordemos toda acáo desse tipo através de
urna apreciacáo da cultura da ciencia social ocidental e de seu endosso

de certos interesses ao descrever a vida social. Isso propicia urna pers
pectiva proveitosa para imaginar as espécies de interesses que podem
estar em jogo no que concerne aos melanésios. Além disso, há um sig

nificado especial ern manter distintos esses interesses. Pois grande parte
da atividade simbólica nessa regiáo mobiliza representacóes de genero.

Dado que o mesmo é verdadeiro quanto ametafísica ocidental, há um
duplo perigo de cometer equívocos culturais na interpretacáo das rela
cóes masculino-feminino.

O perigo provém nao simplesmente dos valores particulares que as
representacóes de genero ocidentais atribuem a esta ou áquela atividade,
mas dos pressupostos subjacentes a respeito da natureza da sociedade e
de como tal natureza é transformada em objeto de conhecimento. Só
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invertendo esses pressupostos através de urna escolha deliberada é que
"nós" podemos entrever o que "outros" pressupostos possam parecer. O
conseqüente eixo nós/eles, ao longo do qual é escrito este livro, é urna
tentativa deliberada de conseguir esse vislumbre através de um diálogo
interno nos limites de sua própria linguagem. Nao há nada de condes
cendente em minhas intencóes.

o MÉTODO COMPARATIVO

É sem dúvida exagerado dizer que o método comparativo fracassou na
Melanésia, embora haja urna particular agudeza nessa sugestáo, pois a
regiño como um todo, e especialmente as Terras Altas de Papua-Nova
Guiné, foi por muito tempo considerada como um paraíso experimen
tal. Acreditava-se que a estreita justaposicño de sociedades numerosas
e diferenciadas poderia registrar o efeito cambiante de variáveis como
urna gradacáo de adaptacóes. Contudo, poucos escritores tentaram in
dividualmente urna cornparacáo sistemática que ultrapassasse o ámbito

de um punhado de casos.
Excecóes notáveis induem Brown (1978), que trata das conexóes en

tre os sistemas social, cultural e ecológico nas Terras Altas, e o estudo de
Rubel e Rosman (1978) sobre modelos estruturais de relacóes de troca
como transformacóes sistémicas, Gregory (1982) subsume a cornparacáo

de sistemas económicos e de parentesco sob urna especificacáo geral de
tipo economia política: cada variante estabelecida como participante de
urna classe ou tipo geral também valida a utilidade da classíficacáo, Os

tres trabalhos tratam de Papua-Nova Guiné. A única tentativa geral
de abarcara conjunto da Melanésia permanece a revisáo etnográfica de

Chowning (1977)' A ilha Melanésia, alérn de Papua-Nova Guiné, foi
tratada comparativamente por Allen (1981a; 1984) através de um foco
sobre associacóes políticas e lideranca, Seu procedimento coincide com

a estratégia mais usual de investigar temas individuais, tais como as
terminologias de parentesco, a iniciacáo masculina, o homossexualismo

ritualizado, o comércio e o intercambio, e a instiruicáo de troca kula. l

r. Apareceu, depoisdísso, o trabalho de H. Whitehead,queexplora asvariedades de cultode ferti-
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Apareceram coletáneas de ensaios sobre todos esses tópicos (Cook e

O'Brien (orgs.), '980; Herdt (org.), '982C, I984a; Spect e White (orgs.),

'978; Leach e Leach (orgs.), 1983).' Nelas, trechos de etnografia sao dis

postos lado a lado, as categorias analíticas sendo em parte derivadas do

exame de cada caso, em parte modificadas por ele. Essa prática, agora

freqüente, solicita contribui,oes de diferentes autores: o formato coleta

nea de ensaios permite que cada caso singular seja apresentado através
da visáo de um único etnógrafo.

Se existe urna falha ern tudo isso, ela está no holismo das etnografias

originais. Esses exercícios comparativos se baseiam necessariamente em

monografias etnográficas e acredito que urna das razóes de sua insu

ficiencia seja a timidez em face da riqueza e amplitude dessas fontes
primárias.

A Melanésia é favorecida por muitos bons trabalhos, nao pela falta

deles. A situacáo se assernelha aque enfrentaram os conquistadores em

As experiéncias de Sirius, de Lessing: os resultados da investigacáo já sao

conhecidos e o que precisa ser encontrado sao as razóes para prosseguir

com ela.: Ternos considerável informacáo sobre a originalidade dessas

culturas e sociedades específicas, mas muito menos consciencia de por

que a adquirimos. Pois o holismo da monografia está em sua coeréncia

interna, que cria urna sensacáo de conhecimento autónomo e de sua

própria justificacáo, Conseqüentemente, os termos em que cada urna

das monografias individuais está escrita nao proporcionam necessaria

mente os termos para um exercício comparativo. É de fato interessante

lidade na Nova Guíné (American ethnologist, 1986). Historias comparativas sobre as Terras .Altas

esréosenda escritas por Feil e por Lederman; e está senda preparada por James Weiner urna co

Ietánea de ensaios com enfoque regional sobre as Terras Altas MeridionaislPlanalto Papuano.

2. Coletáneas recentes incluem números especíaís de Mankind sobre conceitos de concepcáo (Jor

gensen (org:), 1983)e estudos sobre economia política (Gardnere Modjeska (orgs.), 1985);de Social
analysis (Poole e Herdt (orgs.), 1982) sobre antagonismo sexual; e de Üceania monograph sobre hís

tória e etno-historia (Gewertz e Schieffelín (orgs.), 1985).Vertambém A.]. Strathern (org.), 1982a.
3· Nesse romance, os sirianos conquistavam e colonizavam constantemente outros planetas para en

contrar um propósito para sua atividade. O Prefacio do romance comeca assim: ''Acho provável

que nossa visáo sobre nós mesmos como espécíe, agora, neste planeta, seja imprecisa e que choca

rá os que víerem depois de nós por inadequada, da mesme forma que nos parece, digamos, a visáo

de mundo dos habitantes da Nova Guiné" (1981, p. 9). A inadequacáo da visáo, afinal, nao é ape

nas urna conceitualizacáo incompleta do mundo, mas urna avalíacáo incompleta de interesses.

r
I
i
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que os melanesianistas estejam atualmente se voltando para as possibi

lidades dos balances históricos, pois a história conecta eventos e formas

sociais ao mesmo tempo ern que preserva sua individualidade. Talvez a

compreensáo histórica produza urna trama que estabeleca as relacóes

entre os fenómenos.

Essa última frase provém da dupla investigacáo de Beer (1983) a

respeito, por um lado, do relato de Darwin sobre as conexóes por ele

percebidas entre as formas de vida e, por outro, da perspicacia dos ro

mancistas do século XIX para tornar a ficcáo, como narrativa delibera
damente concebida, um comentário sobre a vida e o desenvolvimento.

Ela escreve sobre o desejo de Darwin de especificar a complexidade sem

procurar simplificá-Ia. Na profusáo e multivocalismo de sua linguagem,

este conservou a diversidade e o caráter múltiplo dos fenómenos, Sua

teoría, como diz Beer,

desconstrói toda formulacac que interpreta o mundo natural como comensurá
vel com a compreensáo do homem sobre ele (1983, p. ro7)'

A complexidade da inter-relacáo é outra razáo pela qual ele [Darwin] preci
sa do metafórico e por vezes necessita tarnbém enfatizar seu status transposto,
metafórico - sua imprecisa e inumerável relacao e aplicacáo a ordem feno
menológica que ela representa. A representacáo é deliberadamente limitada ao
"conveniente" e nao tenta aprescntar-se como justa, ou completa, equivalente
(1983, p. rol).

Por conseguinte, nao é para a história que eu mesma me volto, mas

para a maneira pela qual se pode manter a análise como urna espécie de

ficcáo conveniente ou controlada.

Por mais que os antropólogos considerem provisórias e tentativas as

suas descobertas, a forma sistemática assumida pela análise é, por outro

lado, a sua própria inimiga:

Aplicamos ordens e regularidades convencionais de nossa ciencia ao mundo
fenoménico ("natureza") com vistas a racionaliza-lo e compreendé-lo, e, nesse
processo, nossa ciencia torna-se mais especializada e irracional. Ao simplificar a
natureza, nos admitimos que e1aé complexa, e essa complexidade aparece como
uma resistencia interna anossa intencáo (Wagner, 1975, p. 54).
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Isso é especialmente verdadeiro quando os fenómenos sao assuntos

humanos. A linguagem analítica parece criar-se a siprópria como cada
vez mais complexa e mais distante das "realidades" dos mundos que ela

procura retratar, e nao menos das linguagens nas quais os próprios povos
as descrevem. A compreensáo do quáo diversos e complexos sao esses

mundos parece ser um artifício da análise, a criacáo de mais dados para

torná-Ia mais trabalhosa. Há, portanto, urna inerente sensacáo de ar

tificialidade no conjunto do exercício antropológico - a qual induz a
aparente solucáo de que o que se deveria fazer é visar a simplicidade,

restaurar a clareza da cornpreensáo direta. Mas isso faz voltar exatamente

aquestáo que, segundo sugere Beer, Darwin estava procurando evitar em

sua narrativa sobre o desenvolvimento das formas de vida.

A ficcáo organicista, em sua modalidade do século XIX, era forte por

que operava simultaneamente como "urna metáfora holística e analítica.

Permitia a exploracáo de totalidades e de seus elementos, sem negar ou

dar primazia a nenhum deles" (Beer, r983, p. ros). Há atualmente outras

metáforas a inspirar o antropólogo: campo de comunicacáo, ecossiste

ma, forrnacáo social e mesmo estrutura, todas elas constroem contextos

globais para a interconexáo de eventos e relacóes. O perigo que elas

apresentam consiste em fazer com que o sistema apare~a antes como o
objeto investigado do que como o método de investígacáo. Os fenóme

nos vém a afigurar-se como contidos nos sistemas ou compreendidos

pelos sistemas e, portanto, eles próprios vistos como sistémicos. Assim,

ficamos enredados em sistemas mundiais e estruturas profundas e preo

cupados com o "nível" em que estes existiriam nos próprios fenómenos.

Recorro aqui a um outro modo através do qual revelar as complexi

dades da vida social. Poder-se-ia mostrar como elas estimulam ou indu

zem a urna forma analítica que nao pretenderia ser comensurável com

elas, mas que nao obstante indicaria um grau de complexidade análogo.

É com vistas a esse objetivo ficcional que proponho um diálogo interno
alinguagem de análise.

Isso é tentado de duas maneiras. Em primeiro lugar, admito a argu

mentacáo Corrente, com a qual me identifico, a respeito das premissas em

que se tem baseado grande parte dos escritos sobre a Melanésia (con

quanto, por certo, nao apenas sobre ela). Essas premissas pertencem a
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um modo cultural particular de conhecimento e explanacáo. Em segun-

do lugar, seja como for, nao imagino que possa excluir-me desse modo:

posso somente tornar visível seu funcionamento. Com esse objetivo,

exploro seu próprio potencial reflexivo. Assim, minha narrativa opera
através de várias relacóes ou oposicóes; ao eixo nós/eles, acrescento dádi

va/mercadoria e os pontos de vista antropológico/feminista. Deixe-me

explicar em mais detalhe. A díferenca entre a sociabilidade ocidental e a

melanésia (nos/eles) significa que nao se pode simplesmente estender as ,

percepcóes feministas ocidentais ao caso melanésio; a díferenca entre os Ar""J
pontos de vista antropológicolfeminista significa que o conhecimento 1/ ( >

que os antropólogos constroem sobre a Melanésia nao deve ser tomado r:
r

como inquestionável; a diferenca entre dádiva/mercadoria é expandida

como urna base metafórica em que a própria diferenca pode ser apreen-

dida e utilizada para propósitos tanto antropológicos como feministas, /. 5

ainda que permane~a enraizada na metafísica ocidental. Conquanto as oc? t,

tres sejam ficcáo, isto é, embora essas oposicóes funcione m estritamente

no interior dos limites da trama, as razóes culturais para escolhé-las si

tuam-se para além do exercício, dado que o próprio exercício nao é mais

independente de contexto do que a matéria de que ele trata.

O procedimento comparativo, ao investigar variáveis que cruzam

diferentes sociedades, normalmente descontextualiza os construtos 10
cais para trabalhar com construtos contextualizados analiticamente. O

estudo dos sistemas simbólicos apresenta urna problemática diversa. Se,¡
o interesse teórico está voltado para a maneira pela qual as idéias, re-¡i
presentacóes e valores sao contextualizados localmente, a descontextua-'

lizacáo nao funcionará. As generaliza~óes analíticas devem ser obtidas

por outros meios.Náo se trata de imaginar que seja possível substituir

conceitos exógenos por correspondentes nativos; a tarefa é, antes, a de

transmitir a eomplexidade dos coneeitos nativos com referencia ao con- /

texto particular em que sao produzidos. Conseqüentemente, opto por
mostrar a natureza eontextualizada dos construtos nativos através da

exposicáo contextualizada dos construtos analíticos. Isso exige que os

próprios construtos analíticos sejam situados na sociedade que os pro

duziu. Para os membros dessa sociedade, por certo, tal desvendamento

de pressupostos acarretará a revelacáo do propósito ou interesse.
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Consideremos a terceira das ficcóes: urna possibilidade de tomar

distancia quanto a construtos antropológicos reside nas críticas do tipo

proporcionado pelo pensamento feminista. Tais críticas incorporam

interesses sociais claramente definidos, fornecendo com isso um co
mentário indireto sobre o contexto das idéias dos antropólogos e a res

peito de seus interesses. Estes compreendem tanto as premissas aceitas

da investigacáo na ciencia social como os condicionantes da própria

prática intelectual, incluindo sua forma literária. É como um lembre

te constante de tais interesses académicos ocidentais que justaponho

conceitos antropológicos a idéias e construtos extraídos do domínio

de um discurso intelectual em relacáo ao qual tanto apresentam super

posicóes como discrepancias. A diferenca entre eles é sustentada como

urna ficcáo, quando nada porque separo e objetifico distintamente as

vozes "feministas" e "antropológicas". Apresento um conjunto limita
do de material sobre ambos os lados. Mas essa lirnitacáo é, em parte, ')

determinada pela tentativa de proporcionar urna espécie de história da .

maneira pela qual as idéias antropológicas e feministas estáo entrela

cadas, embora nao haja nada de linear aqui. Nos entrecruzamentos e
bloqueios de idéias, encontraremos repeticóes e contradicóes de toda

especie, que emulam nao somente a vida social, mas também os nos

sos eventuais métodos para descrevé-la. Além disso, sua proximidade

é também sustentada como urna ficcáo no interior da forma narrativa
("análise") dessa exposicáo, Urna forte tradicáo feminista, especialmen

te no continente (por exemplo, Marks e De Courtrivon, 1985), veria isso

como urna subversáo dos objetivos característicos dos escritos feminis
tas (ver tarnbém Elshrain, 1982). Na verdade, embora muitos axiomas

do pensamento feminista parel'am ter continuidades com relacáo aos

antropológicos, seus objetivos diversos sinalizam os propósitos diferen

ciados que motivam primordialmente a pesquisa. Seus debates estáo

fundamentados em termos antropológicos - o que os torna simulta

neamente complicados e interessantes. Assim, a importancia do femi

nismo é a autonomia relativa de suas premissas no que diz respeito a
antropologia. Cada urna dessas perspectivas proporciona urna distancia

crítica em relacáo a outra. Idealmente, explorar-se-ia em que medida

cada urna fala algo que esteja fora do alcance da outra.
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Em principio, o mesmo poderla ser feito no exercício envolvendo a
comparacáo de culturas,pois nao se pode assumir que os "seus" contex
tos os contextos de outras culturas, e o "nosso" venham a ser equivalen-,
tes de alguma forma reconhecível. O que precisa ser analisado sao preci

samente "seus" contextos de a ao social. Este é o objeto das monografias)

holísticas que apresentam tais mun os como encerrados em si mesmos, ,v'
auto-referidos. Para ir além delas, é preciso proceder da única maneira

possível, esclarecer as "nossas' próprias estratégias de auto-referencia.

Para grande parte da antropologia, incluindo a de tipo radcliffe-brow

niano, os sistemas simbólicos sao inteligíveis no interior de contextos
apreendidos como urna ordem social ou sociedade. O próprio Radcliffe

Brown distinguiu "estrurura (social)" - os papéis e posicóes que cons

tituem urna sociedade - de "cultura", os símbolos e sinais através dos

quais seus membros adquirem conhecimento de si próprios. Gellner

sugere que a formulacáo específica de Radclíffe-Brown permite que se

"pergunte que espécie de estrutura é essa, que conduz e nao conduz
ao respeito autoconsciente pela cultura" Cr982, p. 187). Pode-se propor
a mesma questáo relativamente a"socíedade" como um todo concei
tualizado. Em que espécie de contextos culturais as autodescricóes das (
pessoas incluem urna representacáo delas próprias como urna socieda- I
de? Mas a questáo é absurda se supomos que o objeto de estudo é "rudo

o que está inscrito na relacáo de familiaridade com o meio conhecido,

a apreensáo sem questionamento do mundo social que, por definicáo,

nao reflete sobre si próprio" (Bourdieu,~3, grifo removido). Seria

como pedir que os personagens ligados pela trama de um autor tivessem

em mente a idéia dessa trama. O que se torna notável, por conseguinte,

é que isso seja admitido como verdadeiro em grande parte da pesquisa

antropológica sobre formas simbólicas, a facilidade com que se argu

menta que as pessoas possuem urna representacáo da "sociedade", Essa
suposicáo ern nome de outros é, certamente, urna presuncáo por canta
dos observadores que "sabem" que pertencem a urna sociedade.

Runciman sublinha o paradoxo. Afinal de contas, é característico da

/ explicacáo sociológica (argumenta ele) que "requeira a invocacáo de ter

~eóricosnao disponíveis para aqueles a cujo comportamento devem

ser aplicados" Cr983, p. 53). Por exemplo:
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Para entender, no sentido terciario, a teoria social dos escritores da Roma antíga,
é necessário estar atento a que eles próprios naotinham consciencia da nccessi

dade de descrever a sociedade em que viviam de nenhum outro ponto de vista a
nao ser o que hoje vemos como limitado e nao-representativo (I983, p. 53).

Runciman inverte as prioridades consagradas, pelas quais os cientis

tas sociais freqüentemente concluem que a finalidade de seus esforcos

é a explícacáo. Depois da apresentacáo das inforrnacóes e da explicacáo,

vem a descricáo. É isto que ele define como entendimento no sentido

terciário: comunicar tanto quanto possa ser comunicado sobre um even

to, de modo a propiciar a compreensáo de como este era visto pelos nele

envolvidos. N a verdade, nessa perspectiva, os problemas característicos

da ciencia social sao precisamente os da descricáo, nao os da explicacáo.

Em contrapartida, boas descricóes precisam estar baseadas em teoria,

"isto é, [em] algum corpo de idéias subjacente que fornece urna razáo

para aceita-las, tanto para seus leitores como para observadores contrá

rios ao que elas descrevem" (r983,p. 228). Este o motivo de ser "irnpro

vável que os conceitos em que as descricóes se fundamentam sejam os

usados pelos agentes cujo comportamento está sendo descrito" (,983,
p. 228). Mas esse conhecimento da improbabilidade tem que ser ele pró

prio elaborado com vistas a ser transmitido. O entendimento terciario

inclui seu próprio sentido de díferenca com relacáo a seus objetos. Se

meus objetivos sao os objetivos sintéticos de urna descricáo adequada,

minha análise precisa mobilizar ficcóes deliberadas para tal finalidade.

Por conseguinte, nao estou preocupada em elucidar contextos locais

( específicos para eventos e comportamentos, mas em elucidar um con

t texto geral para aqueles próprios contextos: a natureza peculiar da socia

lidade melanésia. Pressuposto pelos rnelanésios, esse contexto geral só

pode ser de interesse para "nós", A evidencia depende necessariamente

de especificidades, mas a sua utilizacáo é sintética. Sendo este o caso, o

procedimento comparativo de tracar as relacóes entre diferentes siste

mas sociais nao pode ser um fim em si mesmo. Ao mesmo tempo, seria
derrotismo desviar-se de urna maior teorizacáo para entrar em maiores

detalhes etnográficos. Espero, antes, que a intervencáo exógena do co

nhecimento inspirado no feminismo contribua para urna compreensáo

das idéias gerais dos melanésios sobre interacáo e relacóes, que evidente-
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mente nao seráo redutíveis as da ciencia social ocidental. Esses contextos

devem ser contrastados, nao confundidos. No mínimo, o confrontar as

premissas do conhecimento feminista deve impedir que os apreendamos

de urna maneira axiomática.

" Tudo o que pode ser oferecido inicialmente é urna prescricáo: urna
solucáopara o atual impasse na antropologia comparativa da Melanésia

/. poderia ser condescender menos em nossas próprias estratégias repre

!;sentacionais - impedir-nos de refletir sobre o mundo de certas manei-

~ . :!:.?:ras. Qye maneiras se revelaráo proveitosas é algo que dependerá de nos-

oY: '.' so propósito. A idéia de "sociedade" parece um bom ponto de partida,
11 '
'j(' ~f' simplesmente porque ela própria, como urna metáfora para organiza,ao,

J organiza muito da maneira pela qual os antropólogos pensam.

NEGATIVIDADES: REDESCREVENDO A SOCIEDADE MELANÉSIA

Esta nao é urna estratégia nova. Em outros momentos, nao tive dificul

dade em estabelecer negatividades, mostrando que este ou aquele con

junto de conceitos nao se aplica ao material etnográfico que conheco

melhor, relativo a Hagen, na província das Terras Altas Ocidentais de

Papua-Nova Guiné.

Um desses conjuntos centra-se na situacáo incomum de Hagen em

cornparacáo com outras sociedades das Terras Altas. Ela está entre as

poucas que nao definem os sexos através de iniciacáo geral em cultos

ou rituais de puberdade.' Refletindo sobre essa ausencia, fui levada a

4. M. Strathern (r978) apresenta o casonegativocom algumdetalhe. Classíficados por "trace cultu
ral", certoselementos navida de Hagen poderiam sugerir algumaformade ritual de puberdade
ou de iniciacáo: cultos perip~ticos, um dos quais incluí tocar flautas para rnantcr as mulheres
afastadas; urna preocupao;;ao com crescimento, fertilidade e sexualidade em contextosde culto; e
um culto de crescímento para meninos relatado por Vicedom e T'íschner (1943-1948, vol. JI, pp.
180e segs.) e Strauss (1962, pp.396e segs.).É esclarecedor o fato de queVlcedom abra seu relato
com urna negatividade: ele afirma terpoucoa dízer sobrea ínícíacño de jovens no monte Hagen;
na época (finaldos anos 1930), as pessoas alegavam que eles nao existiam e que o equivalente
mais próximode um "culto de iniciacáo" haviadesaparecido 50 anos antes.O culto em questño

envolviaa reclusñode homens e meninos e urna equiparacáoentreas flautas e o péssaroOp,que
eraimpelido a voar sobreeles. Descreve-seque os participantes vivemcom o pássaro da mesma
maneira queos participantes de outroscultoshagen"vivem com" o culto de pedras ou com o es
pírito que estascorporificam.Todasas evidencias sugerem que se devería incluiresse cultoentre
os muitos assím denominadosque circularam na regiáo de Hagen, promovendo, de forma va-,
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outras: por exemplo, o fato de que os nativos de Hagen nao imaginam
nada comparável ao que chamaríamos de relacáo entre natureza e cultu

ra. Esta é urna negatividade de outra ordem. O caso anterior baseia-se

numa comparacáo com outras sociedades me1anésias, nas quais existe
ritual de iniciacáo; este último, numa cornparacáo com construtos da

sociedade ocidental,' posta que as circunstancias em que as categorias

parecem aplicáveis precisam ser definidas por critérios exógenos. Agora, \

1

,quando Leach (1957, p. r34) observou sobre Malinowski que este "precí- '1

l' saria sustentar que, para os próprios trobriandeses, 'a cultura trobríande- :'

I sa como um todo' nao existe. Isso nao é algo que possa ser relatado pelos i !
trobriandeses, mas algo que tem de ser descoberto e construído pelo i :

etnógrafo", seu sarcasmo estava dirigido a extensáo em que Malinowski'

minimizava a importáncia ideológica daquilo que os trobriandeses efe

tivamente diziam e daquilo sobre que informavam. "Ele parece ter visto

o construto ideal do informante nativo como urna ficcáo engracada que,

no máximo, serviria para fornecer umas poucas pistas sobre a impor

táncia do comportamento observado" ('957, p. 135). Mas as minhas in

tencóes eram o aposta - nao a de completar os termos faltantes nas
conceitualizacóes nativas, porém a de criar espa~os que faltavam na aná

lise exógena. Nao se trata de os melanésios nao terem representacóes 1\
de unidades ou de entidades totais, mas de as obscurecermos em nossas I!
análises. Portanto, a expectativa aqui é por algo mais compreensivo do

que simplesmente demonstrar a inaplicabilidade deste ou daquele con-

ríével,a saúde, a fecundidade e o crescimento, tanto no que diz respeíto aos participantes como,

externamente, as mulheres, as enancas, ao gado e as horras. Os cultos vem e váo,devotados a urna

panóplia de espíritos, alguns com base local, outros passando de da para da. Por sua durecáo, a

"íníclacáo" neles nao deve ser confundida com nenhuma das duas categorias elucidadas por Allen

(1967): ritos de puberdade durante o curso do desenvolvimento do ciclo de vida e iniciacáo num

grupo social específico. [O próprio Allen comentou sobre a excepcionalidade da siruacéo dos

Hagen e dos Mendi, por niio apresentar nem a iniclacéo formal nem as associacóes de solteiros

encontradas em seus vizinhos. Ver também Kewa (josephídes, 1983, p. 295). Gourlay (x975, pp.

94-96) assinala áreas de Papua oriental que nao apresentam complexos de iniciacáo.] Para mím,

o importante nao é poder mostrar ou nao fragmentos de crenr;:ase práticas existindo aquí ou

alhures, mas sua contribuicáo para a vida social. Na sociedade hagen contemporánea, os rituais

de inlciacáo e de puberdade nao estabelecem diferenca de genero.

5· Por "ocidental", entendo sempre que o conjunto de idéias em questáo deriva de urna fonte social

com sua natureza própria, específica e singular, por contraste com a derívacáo das idéias mela

nésias; nao que a sociedade designada como "ocidental" possa ser entendida monoliticamente.
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ceito ocidental específico.' É importante mostrar que a inaplicabilida

de nao é apenas um resultado de rraducáo inadequada. Nossas próprias

metáforas refletem urna metafísica profundamente enraizada, com ma
nifestacóes que emergem em todas as espécies de análises. A questáo é

como deslocá-las de maneira mais efetiva.

Abordo os artefatos e representacóes - as culturas - das sociedades

melanésias através de um deslocamento específico. Precisamos parar de

pensar que no coracáo dessas culturas há uma antinomia entre a "socie

dade" e o "individuo".

Nao há nada de novo quanto a essa advertencia. A história da an

tropologia está repleta de advertencias no sentido de que nao devemos
reificar o conceito de sociedade, de que o individual é um construto

cultural e urna corporificacáo de relacóes sociais, e assim por diante. Elas

derivam, em grande medida, do exame minucioso das categorias ociden

tais de conhecimento e de posicóes radicais sobre seu caráter ideológico.

Na verdade, urna de minhas intcncóes ao introduzir o debate feminista1
é apontar para urna crítica contemporánea e autónoma acultura ociden- ~

tal. Contudo, de todas as várias proposícóes culturais que se poderiam

levantar, escolhi esse deslocamento por tres razóes. Em primeiro lugar

está a tenacidade de seu persistente aparecimento como um conjunto de

hipóteses subjacentes a toda urna série de abordagens no pensamento

antropológico sobre a Melanésia. Em segundo, sua utilidade como um

foco para organizar a maneira pela qual se poderia pensar sobre as idéias

melanésias de socialidade. Quero formular um certo conjunto de idéias

sobre a natureza da vida social na Melanésia apando-as as idéias apre-

6. Eu poderia observar aqui o estiledeliberadamente ilusionista com que negativídades tém sido

usadas com finalidade analítica - notadamente por Needham ("nao existe algo como paren

tesco", 1971, p. 5) e Rívíere ("o casamento nao é urna relacáo isolével", I97I p. 7I), num momento

em que Schneíder asseverava que o parentesco "nao existe em nenhuma cultura conhecida pelo

homcm" (I97I, in Schneider 1984). No final de seu livro, Schneíder sente que outros podem

interpretar que ele esteja sugerindo que, apesar de todas as restricóes a respeiro do parentesco

ser ou nao urna categoria analítica útil, se deverla simplesmente prosseguír com scu esrudo. Ele _\ ,

comenta sobre o absurdo dessa posicño. Em minha própria exposicáo, a negacéovisa a estabele- \ (Y'

cer urna re/ardo entre conjuntos de idéias que sao, por uro lado, construros sociais de outros e, por '

outro lado, construtos socíais taís como especificamente mobilizados numa análisc náo-redutível

a urna homologia com aqueles construtos.
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sentadas como a ortodoxia ocidental. Minha exposicáo nao requer que
estas últimas sejam ortodoxas entre todos os pensadores ocidentais; o
lugar que elas ocupam é urna posicáo estratégica interna aestrutura da
presente exposicáo, Finalmente, é relevante e apropriado que a proposi
cáo seja construída como urna relacáo entre termos.

Sociedade e individuo constituem um par terminológico intrigan
te porque nos convida a imaginar que a socialidade ',é urna questáo de

coletividade, que ela é generalizante porque a vida coletiva é de caráter
intrinsecamente plural. A "sociedade" é vista como aquilo que conecta
os indivíduos entre si, as relacóes entre eles. Assim, concebemos a so
ciedade como urna forca ordenadora e classificadora e, nesse sentido,
como urna farera unificadora que reúne pessoas que, de outra forma,
se apresentariam como irredutivelmente singulares. As pessoas rece

bem a marca da sociedade ou, alternativamente, podem ser vistas como
transformando e alterando o caráter daquelas conexócs e relacóes. Mas,

como individuos, sao imaginadas como conceitualmente distintas das
relacóes que as unem.

Conquanto seja útil reter o conceito de socialidade para referir-se
a criacáo e manutencáo de relacóes, no que diz respeito a contextua

lizacáo das concepcóes melanésias necessitaremos de um vocabulário
que nos permita falar em socialidade tanto no singular como no plural.

Longe de serem vistas como entidades singulares, as pessoas me1ané
sias sao concebidas tanto dividual/ como individualmente. Elas contérn

dentro de si urna socialidade generalizada. Com efeito, as pessoas sao
freqüentemente construidas como o lócus plural e compósito das rela-

7. A frase provém de Marriott. Suas observacóes sobre as teorias do sul da Ásia sobre a pessoa

sao pertinentes: "pessoas - agentes singulares -, no sul da Ásia, nao sao pensadas como 'in

dividuos'; isto é, indivisfve¡s, unidades limitadas, como o sao em grande parte da teoria social

e psicológica ocidental e no senso comum do Ocidente. Aa invés, parece que as pessoas sao

geralmente vistas pelos sul-asiáticos como 'dividuos' ou divisiveis. Para existir, as pessoas dividuas

absorvem influencias materiais heterogéneas. Elas precisam também liberar partículas de suas

próprias substancias codificadas - esséncies, residuos ou outras influencias ativas - que Pv"

dem entáo reproduzír em outras algo da natureza da pessoa da qual se originaram" (r976, p. m).
Anteriormente, ele observa: "O que ocorre entre os agentes sao os mesmos proeessos conexos de

combinacéo e separacáo que ocorrem dentro dos agentes" (I976, p. Iü9). Veremos a importancia

desse conccíto para as forrnulacóes melanésias.
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cóes que as produzem.A~c1",,~imaginada como um
microcosmo social. Essa premissa é particularmente significativa para a
atencáo dada ás representacóes de relacóes contidas no corpo materno.

Em contraste, os tipos de acáo coletiva que podem ser identificados por

um observador externo na performance de um culto masculino ou numa
organiza~aogrupal, envolvendo numerosas pessoas, apresentam muitas
vezes a imagem da unidade. Essa representacáo se origina da homoge
neidade interna, de um processo de despluralizacáo, manifestado menos
como a própria realizacáo de principios de organízacáo generalizados e
integrativos, e mais como a realizacáo de identidades particulares cha
madas aacáo através de eventos singulares e realizacóes individuais.

Nao basta, contudo, substituir urna antinomia pela outra, concluir que
os melanésios simbolizam a vida coletiva como urna unidade, enquanto
as pessoas sao compósitas. Urna tal distincáo implica que a relacáo entre
elas poderia permanecer comparáve1 arelacáo entre a sociedade e o in
dividuo. E o problema com esta última, enquanto relacáo, é o corolário
ocidental: apesar da difercnca entre sociedade e individuo, na verdade
por causa dela, um dos pólos da relacáo é visto como modificador ou,
de algum modo, controlador do outro. No coracáo da antinomia encon
tra-se subentendida urna relacáo de dorninacáo (como em nossas idéias

contrastantes a respeito da sociedade atuando sobre os individuos e estes
conformando a sociedade). Seja o que for aquilo a que se refiram, as
transformacóes fundamentais das culturas melanésias nao dizem respei

to a essa relacáo. Embora os eventos coletivos de fato reúnam diferen
tes pessoas, nao é para "transforrná-los" em seres sociais. Pelo contrario,

pode-se mesmo argumentar que tais eventos coletivos despluralizados
tém para eles um caráter tao amoral e anti-social como o tém as pessoas

autónomas preocupadas apenas com seu próprio interesse." As relacóes

em questáo envolvem antes homologias e analogias do que hierarquia.

8. De acordo com Harrison (r98Sa). Usei o epíteto anti-social com relacéo aos interesses auto-refe

ridos das mulheres hagen (M. Strathern, I980, p. 205,e também I981a,p. 178). Esse último artigo

é dependente de um contraste entre interesses "sociais" e "pessoaís"; agora - por razóes que

se tornaráo aparentes - eu preferíría falar em "coletívos" e "singulares". Com efeito, refletindo

sobre a forma singular, pode-se acrescentar que o estado de autonomia é efetivo nao porque urna

pessoase tenha colocado contrainteresses "sociais", mas antes porque celebra a socíabilidade que

ele/da rem dentro de si.
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Ero certo sentido, o plural e o singular sao <fa mesma coisa", sao ho
mólogos entre si. Quer dizer: unir muitas pessoas é exatamente como

unificarurna. A unidade de uro certo número de pessoas, conceitualiza
da como um grupo ou um conjunto, é alcancada através da eliminacáo
do que as diferencia, e isso é exatamente o que ocorre também quando

urna pessoa é individualizada. As causas de diferencia~ao interna sao
suprimidas ou descartadas. Na verdade, uma condicño holística pode

evocar a outra. Assim, um grupo de homens ou um grupo de mulhe

res conceberáo seus membros individuais como a replicacao no singular
(" h nI' lh")duro omern, urna mu er o que eles criaram ero forma coletiva
("a casade uro hornero", "urna linhagem feminina"). Ero outraspalavras,
uma pluralidade de individuos como indivíduos ("muitos") é igual a sua
unidade ("um").9

A supressáo da diferenciacáo interna acorre, entretanto, DUro con

texto de a1guma forma pluralizado. Trata-se da pluralidade que toma a

forma es~edfica de uropar ou duo diferenciado. "Muitos" e "uro"podern
ser homologos, mas nenhum deles deve ser equiparado a um par. Qpan

do uma pessoa singular ou um grupo coletivo entra em relacño com ou

tro, essa relacño se sustenta na medida ern que cada uma das partes seja

uredutlvelmente diferenciada da outra. Cada uma delas é uma unidade

com respeito á outra ou por analogia com a outra. O vínculo ou alianca
entre e1asnao pode ser subsumido sob uma coletividade mais abrangen

te, pois a díade é uma unidade apenas ern virtude de sua divisáo interna.

Conseqüentemente, entidades constituídas em pares, ao contrário do

que poderíamos ser tentados a sugerir, nao podem ser reunidas sob a
rubrica integradora de urna"sociedade mais ampla".

Pessoas compósitas, isoladas, nao se reproduzem. Embora, na ver

dade, seja apenas em um estado unitário que a1guém pode unir-se corn

outrem para formar um par, sao as relacóes diadicamente concebidas

que constituern a fonte e o resultado da acáo. Os produtos de rela

cóes - incluindo as pessoas que elas geram - térn inevitavelmente

origens duais e sao, portante, internamente diferenciadas. A diferencia-

9· Urna equacáo que também tem urna base matemática em certos sistemas de conras melanésíos
(vercap.ro, n. 3).

r
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cáo interna, dualística, por sua vez, precisa ser eliminada para produzir
o indivíduo unitário.

A vida social consiste num constante movimento de uro estado para

outro, de um tipo de socialidade para outro, de uma unidade (manifes

tada coletiva ou singularmente) para aquela unidade dividida ou consti

tuída como par com respeito a outra. Essa alternancia é replicada através

de numerosas formas culturais, desde a maneira pela qual as plantacóes

sao vistas como algo que cresce no solo até urna dicotomia entre os

domínios político e doméstico. O genero e a forma principal por meio
da qual a alternacáo é conceitualizada. O ser"masculino" Gil o ser"ferni

nino" emerge como uro estado unitário holístico 80b circunstanciaspar
ticulares. No modo um-sáo-rnuítos, cada forma masculina Gil femínina
pode ser vista como contendo ern si uma identidade compósita oculta

que é ativada como androginia transformada. No modo dual, um macho

ou femea só pode encontrar seu aposta se já descartou as razóes para

sua própria diferenciacáo interna:assim, uro divíduo andrógino torna-se
um indivíduo em relacáo a uma contraparte individual. Uma dualidade

interna é exteriorizada ou propiciada pela presen~a de um parceiro: o

" ." " "d "que era urna mela pessoa torna-se uro e uffi/yar.

Como há duas formas de pluralidade (a compósita e a dual), também

há duas formas do andrógino ou, poderíamos dizer, duas formas do sin

gular. Dizer que a pessoa singular é imaginada como uro microcosmo

nao é simplesmente chamar a atencáo, como repetidamente o fazem os

observadores, para a vasta imagística física no pensamento me1anésio

que dá tanta importancia ao carpo. É perceber que o carpo é um mi

crocosmo social na medida em que toma a forma singular. Essa forma

apresenta a imagem de uma entidade simultaneamente como um todo e

como holística, pois ela contém dentro de si relacóes diversas e plurais.

O corpo holístico é composto com referencia a essas relacóes, que por

sua vez sao dependentes dele para sua visibilidade. Os dais modos a que

me referi podem, pois, ser descritos também como estágios num pro

cesso corporal. Para serem individuadas, as relacóes sao primeiramen

te conceituadas como duais e, entáo, a entidade dualmente concebida,

capaz de separar uma parte de si, é dividida. A causa propiciadora é a
presen~a de um outrem diferente.



~
I!

i

-\

¿JvfariIyn Jtrathern

A pessoa singular, por eonseguinte, vista como uro derivativo de

múltiplas identidades, pode ser transformada no dividuo cornposto por

elementos masculinos e femininos distintos. Mas há urna diferenca en

tre as duas construcóes ou modos. No primeiro caso, a pluralidade pode

ser eliminada por meio da inclusáo ou obscurecimento da diferenca, ao

r passo que, no segundo, a eliminacáo é alcancada através da separacáo.

Essas operacóes sao básicas para a maneira pela qual sao visualizadas as

r relacóes e a produtividade da vida social. Visto que o género proporcio

. : na a forma através da qual essas visóes se realizam, ele também é for
!'
" mado por elas. Se precisamos parar de pensar que no coracáo da culturarmelanésia esteja urna relacáo hierárquica entre sociedade e indivíduo,

, precisamos também deixar de pensar que urna oposicáo entre masculino

) e feminino precisa ser referida ao controle de homens e muiheres uns

J,( sobre outros, Compreender isso deve criar novas bases para analisar a
',natureza dessa oposicáo e da dominacáo intersexual nessas sociedades.

PARA ALÉM DA NEGAS;ÁO

Nao precisamos, certamente, imaginar que essas idéias existem como

um conjunto de regras fundamentais ou urna espécie de gabarito para

tudo que os melanésios fazem ou dizem, Como na maneira pela qual

os ocidentais pensam a respeito da relacáo entre individuo e sociedade,

e1as ocorrem mais propriamente nos momentos em que os me1anésios
discorrem sobre a razáo ou as causas da acáo. Elas sao a forma (cultural)

assumida por seus pensamentos - equivalente a teoria da acáo social.

Como urna teoria implementada ou que se refiere na acáo, poderíamos

igualmente chamá-la de urna prática de acáo social. Com efeito, esses

construtos se tornam visíveis nas ocasíóes em que as pessoas nao sim

plesmente querem refletir sobre as causas da acáo, mas criar as condi

cóes para novas acóes. Esses construtos sao assim tambérn urna teoria e
prática de producáo,

~olto ao ponto em que urna espécie de atividade produtiva (a aná

I lise antropológica ocidental encontrada neste livro) está sendo usada

para evocar outra espécie de atividade produtiva (como as pessoas que

chamo de meianésios conceitualizam as causas e os resultados da acáo).
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Embora a comensurabilidade fosse desejável, por mais estrita que seja a

tentativa de representar urna em termos da outra, os objetivos das duas

atividades sao bastante discrepantes. É obviamente urna visáo de curto
alcance dizer depreciativamente que as "nossas" idéias saoetnocéntricas

e que deveríamos ter ern vista as idéias "deles". Aa invés disso, como \. .'

argumentei, precisamos ter consciencia da forma assumida por nossos \ I

próprios pensamentos, pois precisamos ser conscientes de nossos pró- "

prios interesses na questáo (nesse caso, os interesses dos antropólogos

ocidentais na análise de outras sociedades).
Urna apreciacáo da natureza interessada de toda atividade produti

va, académica Gil outra, é urna coisa. O fato de que nossos pensamen

tos já vérn formados, que pensamos através de imagens, apresenta um

problema interessante para a própria producáo literária. AsJel~~sdeles
precisam ser expressas por meio das formas que damos as nossas idéias.

Explorar a semántica da nega~aó'{os x ou y "nao térn sociedade") é

perseguir a possibilidade especular de sugerir que um t)po de vida social
é o inverso da outra. Esta é a ficcáo da separacáo nós/eles. A intencáo

nao é a de urna afirmacáo ontológica no sentido da existencia de um

tipo de vida social baseada em premissas que estejam numa relacáo in

versa as nossas. Antes, é a de utilizar a nossa linguagem com vistas a

criar um contraste interno a ela. Conseqüentemente, a estratégia de urna

separacáo nós!eles nao pretende sugerir que as sociedades melanésias

possam ser apresentadas de urna maneira atemporal e monolítica, nem
a de supor alguma fixidez ern seu estado-de-ser que as torne objetos de

conhecimento. O assunto é mais complexo do que seu registro nos rela

tos antropológicos coI119~!)~daimagi!)a~ao~d9"t~.A intencáo
é tornar explícita a prática da própria descricáo antropo ogica, a qual

cria seu próprio contexto ern que idéias provenientes de origens sociais

diferentes sao mantidas distintas por referencia a tais origens. Criar urna

espécie de imagística especular dá urna forma a nossos pensamentos

sobre as diferencas.
A estratégia da negacáo pode contribuir para urna estratégia mais

ampla. Dizer que x nao tem isto ou aquilo é urna afirmacáo altamente

dependente do caráter do que seja isto ou aquilo para os que o tém.

Ela pode ser vista, portanto, simultaneamente como um deslocamento
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e como urna extensáo de sentido. Eu desloco aquilo que "nós" pensa

mos ser a sociedade por meio de um conjunto de diferentes construtos.'

organizados em oposicáo a ordem, para sugerir uma analogia corn a vi-¡

sao "deles", Aa mesmo ternpo, essa própria analogia tomada como urna
comparacáo, tratando ambos os conjuntos de idéias como fórmulas para

acáo social," nos oferece entáo o significado original do conceito.

A idéia de "análise" faz parte do argumento. Grande parte do ma

terial deste livro apóia-se na exegese simbólica, isto é, na elucidacáo

daquilo que urna antropologia mais antiga chamaria de represenracóes

das pessoas sobre si próprias, em seus valores e expectativas e nos sig
nificados que elas dáo a artefatos e eventos. O procedimento a~alítico

aparece, pois, como de tipo decodificador. Mas é importante que fique

ciaro o que é o objeto do exercício. Nao se está levando a cabo um pro

cedimento decodificador que os melanésios também seguiriam se de

sejassem trazer a tona um mapa total de sua construcáo de sentidos.

Como sabemos, a atividade exegética nativa consiste na criacáo de mais

símbolos e imagens, para os quais se torna entáo necessária nova deco

dificacáo por parte do observador. Como diz Sperber: "a exegese nao é
urna interpretacáo, mas antes urna extensáo do símbolo, e precisa ser ela

própria interpretada" (1975, p. 34). A decodificacáo nativa assume, por
assim dizer, a forma de transformacáo ou inovacáo simbólica.

A necessidade de inovar é [ ••• ] característica de toda atividade cultural. Ela cor

responde anecessidade cultural de atribuir significado a cada ato, evento ou e1e

I mento sucessivo e de formular esse significado em termos de referentes ou con
textos já conhecidos. Pode-se tratar de urna metáfora que já tenha sido repetida

milhóes de vezes ou de urna criacáo completamente original, mas em qualquer

dos casos eh alcanca sua forca expressíva através do contraste que apresenta e da

analogia evocada por esse contraste (Wagner, 1972, p. 8).

10. Ao comparar "nosses" categorias com as "deles", está-se certamcnte comparando duas versóes d9

nossas categorías, as "deles"scndo derivadas daquilo que consideramos ser saliente ou relevante

para eles, mesmo quando as ídéías obtidas do que tomamos por serem as categorias "deles"pro- i

vém de "nosso" con tato com eles. Extrair certas ídéías peculiares no con tato nao implica julgar

o pavo como distinto, nem necessariamente acarreta urna comparacño de sociedades ínteíras

(Coody, '977. p. j}.

o genero da dádiva

Isso é igualmente verdadeiro no que se refere aos procedimentos

exógenos de decodificacáo, as relacóes expostas pelos antropólogos e as

imitacóes ou analogias que eles se esforcam por criar.
A exegese antropológica precisa ser tomada pelo que ela é: um es

force para criar um mundo paralelo ao mundo observado, através de um

meio expressivo (o texto escrito) que estabelece suas próprias condicóes

de inteligibilidade. A criatividade da linguagem escrita é, assim, tanto

recurso como limitacáo. Por linguagem, inciuo aqui as artes da narrativa,

a estruturacáo de textos e tramas, e a maneira em que aquilo que é assim

expresso chega sempre numa condicáo de algo acabado ou completo

(holístico), já formado, urna espécie de composicáo. Decompor essas
formas é algo que só pode ser feito através da-mobilizacáo de formas

diferentes, de outras composicóes,
Como estilo narrativo, a própria análise é um modo algo desconsi

derado nos debates correntes sobre os escritos etnográficos. No entanto,

pode-se considerar a análise como um tropo para a representacáo do

conhecimento, "urna maneira de falar referida aos propósitos de um dis

curso" (Tyler, 1984, p. 328). Encontram-se questóes literárias fascinantes

na maneira pela qual de fato decompomos eventos, atos, significa,oes,

com vistas a interpretar "significados" ou a teorizar sobre as relacóes

entre variáveis. Tenho, portanto, interesse nas categorias de análise que
foram aplicadas a elucidacáo dos sistemas sociais da Melanésia, talvez

com mais destaque para a da "dádiva". Elas todas-sao heurísticas. E é

nesse sentido que tomo a traca de dádivas como heurística.
Como ocorre com as duas outras ficcóes, a forca da troca de dádi

vas enquanto idéia encontra-se na invencáo de urna espécie de diálogo

interno. O diálogo, aqui, pertence estritamente ao discurso interno a
antropologia. o contraste sustentado neste livro, entre sistemas mer

cantis e sistemas de troca de dádivas, é adotado diretamente da obra

de Gregory (1982). Esse próprio autor insiste que os dais tipos de troca

sao encontrados juntos. Isso é certamente verdadeiro para as sociedades

melanésias contemporáneas no período em que foram estudadas pelos

ocidentais, e o próprio trabalho de Gregory está envolvido com o estudo

da mudanca e da coexistencia de ambas as formas na Melanésia colonial

e pós-colonial. Contudo, na medida em que fundamenta a predomi-
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náncia da traca de dádivas numa sociedade baseada no "da", por opo

sicáo a urna sociedade baseada na "classe", ele efetivamente sugere que

o caráter da forma de intercambio predominante tem correlatos sociais
característicos. É importante para o meu procedimento que as formas
assim contrastadas tenham origens sociais diferentes, muito embora a

maneira de expressá-las deva pertencer comensuravelmente a um mes

mo discurso (ocidental). Assim, uma cultura dominada por idéias sobre

a posse de propriedades só pode imaginar a ausencia dessas idéias de
maneiras específicas. Além disso, ela estabelece seus próprios contrastes

internos. Isso é especialmente verdadeiro para o contraste entre merca

dorias e dádivas: os termos constituem um único par cultural no interior

do discurso da economia política ocidental, embora possam ser usados
para tipificar diferencas entre economias que nao sao participantes do
discurso, como as economias náo-ocidenrajs, por exernplo, que podem

comportar-se de acordo com uma determinada teoria de economia po
lítica sern que elas mesmas tenham urna teoria de economia política.

A metáfora da "dádiva" ocupa, portanto, um lugar específico nas for
mulacóes ocidentais, e essa localizacáo é algo que exploro delineando
sua relacáo com a contraparte implícita, a "mercadoria". Imaginar que se

pode caracterizar o conjunto de uma economia em termos da prevalen
cia do intercámbio de dádivas, por oposicáo a outra dominada pela troca
de mercadorias, abre possibilidades para a linguagem que concebe um
contraste entre elas. Pode-se, dessa forma, manipular usos consagrados
de termos tais como "pessoas" e "coisas" ou "sujeitos" e "objetos". E as

sim pode produzir-se uma análise que, para seguir as refiexóes de Tyler

sobre o discurso como tropo, nao sendo "nern inteiramente coerente em

si mesma nem dotada de uma consistencia plausível por meio de uma
correspondencia referencial com um mundo externo a ela, [...] apresenta
coeréncias sumárias e enuncia correspondencias momentáneas de tipo

'como se' relativas a nossos propósitos, interesses e habilidades interpre
tativas" (1984, p. 329). O diálogo interno é constituído a partír das múlti
plas maneiras em que se poderia organizar nosso conhecimento sobre as
sociedades melanésias através de uma única linguagem de análise. Essa
análise, poder-se-ia acrescentar, se encontra por certo em seu próprio

momento histórico. Quando Mauss (,954 ['925], cap. 4) defendia seu
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uso do termo "dádiva" para referir-se a economias baseadas no intercam

bio de dádivas, ele tinha ern mente um contraste com os princípios da
"assim chamada economia natural" ou com o "utilitarismo".A idéia de

"mercadorias" permite-nos organizar um conjunto diferente de dados.

No momento, apenas afirmo a vantagem do contraste. Falar sobre a
dádiva evoca constantemente a possibilidade de que a descricáo pudesse
parecer muito diferente se, ao invés disso, estivéssemos falando sobre

mercadorias. <,

Finalmente, entáo, se nossas producóes culturais dependem de inova

cáo,nao é de surpreender que, em sua maior parte, os textos antropológi
cos sejam polémicos, Os arranjos das categorias analíticas sao derrubados,

Mas o deslocamento só pode ocorrer com base em urna posicáo anterior,
de modo que ele antes amplia do que refuta essa posicáo,

Essa atividade é a marca registrada da ciencia social. Muito freqüen
temente depreciamos o movimento de urna posicáo a outra, rotulando-o
como relatividade. A depreciacáo encobre a realizacáo cumulativa da

d /d' - .ciencia social, que é a e construir constantemente as con I~oes a partIr
das quais o mundo pode ser apreendido de urna nova maneira. u. Essa

capacidade regenerativa constitui a habilidade de ampliar significados,
de ocupar diferentes pontos de vista. Mais do que mimetismo - a cien
cia social imitando seu objeto -, ela dá urna contribuicáo característica

para um mundo que, em tantos outros contextos, tem seus modelos de
inovacáo apoiados na tecnologia. As extensóes metafóricas da tecnolo
gia sao persuasivamente auto-referenciais e autovalidantes. Parece haver
nisso urna transformacáo natural de idéias em mecanismos que funcio

nam, revelando assim idéias em funcionamento. O processo representa
um tipo especial de conhecimento cumulativo: ele celebra a possibili

dade de fazer com que o universo todo "funcione", isto é, de provar que
nossas idéias sobre o universo funcionam. O conhecimento tecnológico
trabalha para esse fim, mas o mesmo nao ocorre com o conhecimento

II. Ennew chamou a atencáo para a maneira como Bareson )ornou estranho" o antropologica

mente estranho e efetuou urna separacñoccnceitual efj~eu método de descncñoetnográfica

e seus dados de referencia - uro artificio que ela compara as dísrorcóes deliberadas do projeto

dos formalistas russos em literatura, "que rompe a cadeía das assocíacóes habituáis, tornando

possíve1 antes perceber do que reconhecer" (X98I, p. 59).
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acumulado através da ciencia social. O que está em jogo, nesse caso, sao
maneiras de criar as condicóes para novos pensamentos.

Meyer Fortes gostava de salientar que a forca dos tabus alimentares
reside no conhecimento de que uma pessoa só pode comer por si própria;
nao se trata de uma atividade que alguém possa realizar por outrem. O

mesmo se aplica ao pensar. Os pensamentos existem apenas como algo
"pensado de novo", por esta ou aquela pessoa. Como observa Wagner:

As acóes humanas sao aditivas, seriais e cumulativas; cada ato individual está
numa relacáo específica com a vida do indivíduo ou grupo e também "acrescen
ta"algo, em sentido literal ou figurativo, a essas continuidades e aprópria sirua-

'" cáo.Assun, cada ato, por mais habitual ou repetitivo que seja, amplia a cultura
.do atar em certo sentido (I972. p. 8).

Se isso é verdadeiro para a acáo humana em geral, podemos admi

ti-lo para uma interessante divisáo do trabalho. A tecnologia ocidental
supóe a constante producáo de coisas novas e diferentes, urna obsessáo

individuante que Sahlins (,972) atribuiu á cultura da sociedade burgue
sa. Mas, na visáo burguesa, a vida social consiste no constante rearranjo

das mesmas coisas (pessoas). Segue-se, dessa perspectiva, que os arranjos
sociais nunca se realizam de forma acabada, quando nada porque nossa
apreensáo deles nao só se altera, mas precisa ser levada a se alterar. Nao
obstante, o que é alcancado novamente a cada vez é a possibilidade de

uma descricáo holística. Criar as bases para novos pensamentos surge
como uma espécie de contraproducáo deliberada.

A necessidade de conceber cada nova compreensáo como simultanea
mente totalizadora e incompleta é intrínseca á cultura ocidental, como

haveria mesmo de ser em virtude de seu projeto sempre incompleto. A
ciencia social procura fazer desse projeto um objeto de conhecimento.
Sua preocupacáo é a relacáo "totalizadora" entre individuo e sociedade,

entre cultura e natureza. Os termos sao apreendidos como irredutíveis;

a transformacáo de um no outro, como parcial. Tenho consciencia, ao
escrever, de que essa dicotomia pertence a uma fase (moderna) já cul

turalmente ultrapassada. Nao obstante, ela ainda tem forca como uma
obsessáo coletivizadora - definir uma cultura que define a si mesma
como menor que o universo. Por definicáo, ela nunca pode funcionar
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completamente. A visáo ocidental sobre a cultura ocidental, por con
seguinte, como sua visáo a respeito da ~encia social, é a de que ela é
permanentemente inacabada. A autonomia do indivíduo e a recalcitran
cia da natureza parecem comprová-Io. A proporcáo ern que também
percebemos o escopo da dominacáo da espécie humana sobre o mundo
proporciona meramente urna prova alternativa,' pois vemos essa relacáo

tanto como aberta a constante rnodificacáo quanto como baseada numa

díferenca insuperável, como na verdade vemos a relacáo entre homens

e mulheres.
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Um lugar no debate feminista

, /(

o DEBATE feminista estende-se, para além das ciencias sociais, ern ou

tro sentido. Suas premissas nao sao as de um projeto incompleto, de uma

abertura para a diversidade da experiencia social que se apresenta para

ser descrita. Sua abertura é de outro tipo, sua comunidade de estudiosos

constituída de maneira diversa. Afinal de contas, a idéia de um projeto

incompleto sugere que a completude poderia ser possível; o debate fe

minista é um debate radical, na medida em que compartilha com outros
radicalismos a premissa de que a completude é indesejável. O objetivo

nao é uma descricáo adequada, mas expor os interesses que informam a

própria atividade descritiva.

Exagero o contraste. O saber feminista e a ciencia social comparti

lbam uma estrutura similar, no sentido de que suas premissas manifestas

nao sao as nocóes axiomáticas sobre o mundo que informam os para

digmas amaneira da ciéncia natural. Elas se fundam em competicáo, É
comum tanto encontrar pontos de vista coexistindo abertamente como

encontrar pontos de vista que se substituem uns aos outros. A pesquisa

feminista, contudo, tem muito menos interesse na relatividade dos pon

tos de vista. A meu ver, ela nao busca continuamente novas conceitua

lizacóes sobre a vida social; busca apenas uma. Busca todas as maneiras ' '

pelas quais, para os mundos que conhecemos, faria diferenca reconhecer
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, tanto as perspectivas das mulheres como as dos homens. O conheci

1,mento é,portante, concebido de maneira dual e, nessa medida, espelha
I

'urn conflito perpetuo.

É urna característica distintiva da ciencia social o poder acomodar

tal visáo entre as suas murtas posicóes, Entretanto, ao mesmo tempo,
urna visáo conflituosa do conhecimento precisa desalojar todas as outras

posicóes. Nao se pode ser radical pela metade. As conseqüéncias sao

interessantes.

As variadas perspectivas da ciencia social, sua prornocáo de múltiplos

pontos de vista, cada um contribuindo corn sua parte para o todo, pos

sibilitam por si mesmas um sentido de perspectiva, pelo menos em sua

fase moderna. As descricóes sao estruturadas por diferentes perspectivas

sobre um objeto. É possível movimentar-se de urna para outra. Entre

tanto, o objeto também tem, por assim dizer, sua própria "perspectiva".
Criando urna distáncia entre o pesquisador e o objeto de conhecirnento,

ela estabelece com isso exatamente aquele tipo de compreensáo terciaria

que gera urna empatia com os pesquisados de urna forma distinta, nao

acessível a estes últimos.

O saber feminista também se mostra pleno de perspectivas. A base

múltipla de seus debates é criada através de sua deliberada abertura

interdisciplinar e da competitividade entre suas próprias abordagens
internas. Na verdade, a rotulagem autoconsciente de suas posicóes é

esclarecedora a esse respeito, Liberais, radicais, marxistas, as feministas
falam referindo-se urnas as outras. Urna posicáo evoca outras. A1ém

disso, a maneira pela qual essas múltiplas posicóes sao constantemente

evocadas tem um outro efeito. Elas nao se juntam como partes de um

todo, mas sao mantidas como presens:ascoevas no interior da discussáo,

Cada qual possui sua própria proximidade com a experiencia. A ilusáo

ática de !!lanter entre nós multas perspectivas ao mesmo tempo acaba
produzindo urna sensacáo de ausencia de perspectiva. E, assim, a cons
tituicáo de nosso discurso, o pluralismo interno, na verdade endossa o

objetivo principal do feminismo. O que está ern jogo para a intelectual"
feminista, por oposicáo a outros intelectuais, é a promocáo dos inte- :

resses das mulheres, ou seja, a prornocáo de urna única perspectiva. Os
"interesses", afinal, nao sao tanto os interesses internos aconstrucáo do
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conhecimento - os cánones de urna descricáo adequada -, mas inte

resses externos a e1a.Provém do mundo social do qual também somos

parte. Precisamente porque a perspectiva das mulheres é concebida ern: I r
resistencia ou em conflito com a dos homens, as feministas ocupamí

apenas urna dessas duas posicóes, A criacáo da outra ocorre fora de nós.

Do ponto de vista interno, a nossa própria posi(:io, por conseguinte, ter

"urna" perspectiva significa nao ter "perspectiva". Habita-se o mundo
tal como se o encontra. Nao ter perspectiva é urna distincáo da época

pós-moderna.
A maneira como o saber feminista organiza o conhecimento desafia o :' ~

modo pelo qual o faz grande parte da ciencia social, inclusive a antropo- !\
logia. Inevitavelmente, entre outras coisas, ele deixa de lado o conceito de! i
"sociedade" - nao há, no pensamento feminista, tal entid~de transcen- I
dental que nao seja um artefato ideológico de urna categona de pessoas

que é rnuito menor do que a sociedade em cujo nome pretende falar.

ORGANIZANDO O CONHECIMENTO

Nao se pode falar no "feminismo" como um fenómeno unitário. Mais
propriamente, entretanto, do que replicar aqui a cornplexidade e a varia

cáo dos escritos que cabem sob esse rótulo, apresento um breve comen

tário sobre essa própria complexidade. Háurna enfática estilizacáo para

as nossas autodescritas diferencas. Enquanto muitas feministas admi

tem que, em toda parte, as muIheres ocupam posicóes comparáveis (de;

um modo ou de outro, sao oprimidas), em sua própria prática intelectual .

sustentam urna diferenciacáo das posicóes. Se estas sao equivalentes na

base (pode-se compreender a opressáo das mulheres através de urna po

sicáo radical sobre a segrega,ao das mulheres ou através de urna posicáo

socialista que dá peso igual ao sexismo e ao capitalismo como causa

da desigualdade sexual, e assim por diante), entáo é apenas através do

trabalho teórico que as visócs se mantérn diferenciadas. A possibilidade

de as feministas divergirem "sobre a existencia de quaisquer diferencas

teóricas reais entre elas" (Sayers, 1982, p. !Jr) reside no caráter conven

cional ou artificial da diferenciacáo. As posicóes sao criadas como reci

procamente dependentes.
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As diterencas teóricas contribuem, pois, para um debate constituído

e sustentado por referencias cruzadas. Em nossas auto-representacóes, as

feministas estáo em constante diálogo, numa interlocucáo que mantém

conexóes internas. Parece haver nisso um arranjo impossível de posícóes,
mas as posícóes afirmam-se abertamente urnas em relacáo as outras. Elas

compreendem "um corpo de pensamento auto-referencial" (Eisenstein,

'984, p. xix), Conseqüentemente, grande parte da literatura feminista

está preocupada em tornar explícito um ponto de vista em relacáo a

outros (por exemplo, Barret, '980; Elshtain, '98,; Sayers, 1982).No mun

do de fala inglesa, por exemplo, ao qual minhas observacóes estáo em

grande medida referidas, o feminismo marxista/socialista posiciona-se

em relacáo tanto ao feminismo radical como ao liberal. A estratégia do

separatismo ou os argumentos do essencialismo biológico precisam ser

contraditados. Mas esses outros pontos de vista nao sao nunca liquida

dos. Nenhum ponto de vista é individualmente auto-reprodutivo: todas

as posicóes no debate contérn a base teórica de todas elas. Em outras

palavras, o vasto número de debates internos (crítica; contracrítica e co

mentário; autores que falam uns sobre os outros; fragrnentacáo no plano

dos argumentos individuals) consti~i, ern seu conjunto, urna espécie d~
campo, um discurso. O feminismo situa-se no próprío debate. I \

Se, na tradícáo da crítica radical, a pesquisa feminista expóe pres

supostos sobre a inevitabilidade das condicóes prevalecentes, ela o faz

através de urna visáo correlativa da sociedade que assume urna forma

antes plural do que holística. Desse modo, as organiza<;oes feministas,

sensíveis aos interesses específicos das mullieres, sao também sensíveis

aos interesses das minorias étnicas e aetnicizacáo de atributos, tais como

a sexualidade. Um atributo decisivo vem denotar urna posicáo política

ou teórica nas críticas da sociedade.' Pois o potencial de todas as posi

cóes par.a serem "etnicamente" concebidas é a face política/teórica da

estética do estilo plural. A "estética moderna" que fornecia urna perspec

trva sobre o mundo estava "ligada a concepcáo de um ego único e urna

identidade privada" (Jameson, '985, p. U4). Se agora ninguém tem um

I. Cotejar com Eísensreín (1984, p. 54) sobre o lesbianismo como "urna posícéo teórica", urna defi
nícáo da identidade feminina que incorpora urna crítica da política sexual.
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mundo único, privado, para expressar,..restam em conseqüéncia somente

os estilos - atributos - para dialogar entre si.

Isso ilumina um debate notável entre o feminismo marxista/socialista

e o feminismo radical: o debate sobre dever-se atribuir a primazia as di

visóes de elasse ou as divisóes de genero. Penso que ele decorre de nossa

visáo pluralista e etnicista da sociedade, que está intrínsecamente em de

sacordo com a modelagem estruturada e sistémica, sobre a qual deve ne

cessariamente basear-se a análise de classe.' Bauett afirma que as "idéias

do feminismo radical sao na maioria incompatíveis com as do marxismo,

quando nao explicitamente hostis a ele, e na verdade um de seus projetos

políticos tem sido o de mostrar como as mulheres foram traídas pelos

socialistas e pelo socialismo" ('980, p. 4). Ela endossa a observacáo del
,

Kuhn e Wolpe de "que grande parte da análise marxista, subsumindo as :

mulheres sob categorias gerais dessa problemática - relacóes de elasse, \

processo de trabalho, Estado e assim por diante -, deixa de enfrentar)

a especificidade da opressáo sobre as mulheres" (r978, p. 8). Young et al.

(1981) tratam da mesma questáo no contexto das teorias feministas do

desenvolvimento (ver também Caplan e Bujra, 1978). E MacKinnon es

creve que "os marxistas criticaram o feminismo como burgués, [... pois]

analisar a sociedade em termos de sexo ignora as divisóes de elasse entre

as mullieres [...]. As feministas acusam o marxismo de machista [... afir

mando] que analisar a sociedade em termos de elasse ignora as experien

cias sociais distintas dos sexos" ('982, pp. 3-4).

Caracteristicamente, pois o feminismo, isto é, o componente femi

nista desta ou daquela abordagem teórica, assume o sistema ou a estru-

2. Enfatizar a especificidade da opressño das mulheres leva asimpatía por outras formas de opressáo

cujas vítimas podem ser identificadas como urna "minoria" similar. Enfatizar a específicídade da

opressáo de classe exige a assímílacáo de outras opressóes a urna versáo daquela (isto é, como re

sultante do mesmo proeesso social fundamental). Assim, "A problemática materialista baseía-se

numa conceírualízacao da sociedade humana como definida especificamente por sua produtivi

dade: primariamente dos meíos de subsistencia e do valor pela transformacaoda natureza através

do trabalho"(Kuhn e Wolpe 1978,p. 7). Sobre a sociedade enguanto urna pluralidade de atributos,

Knsreva observa como a identidade de certos "grupos socioculturaís" pode ser definida de acordo

com seu lugar na producao e na reproducáo, "que, embora ostentando os traeos socioculturais

específicos da formacáo em qucsráo,sao diagonais a ela e a conectam a outras forrnacóes socio

culturais" - isto é, "jovens na Europa" e "mulhercs curopéias" (1981, pp. 14-15).O que as define

como mulhercs sírua-as "diagonalmente" em relecéoasua origem europélae as conecta a outras.
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tura como um dado, nao aspirando a urna teoria independente (holísti

ca) da sociedade como tal.' Suas finalidades nao sao as da representacáo,

e o sistema, tomado como dado, nao é replicado como o objetivo de sua

prática intelectual. Examinar a diversidade de condicóes a serem encon

tradas em diferentes sociedades nao é refletir sobre diferentes modos
, de sistematizacáo, mas expor a variedade de circunstancias que a acáo

, , prática precisa levar em conta.:'

Conseqüentemente, as preocupacóes teóricas do feminismo sao crí

ticas e interpretativas. Focalizam a maneira pela qual cerras estruturas

sao perpetuadas com vantagem para os homens, a proporcáo em que "as

mulheres sofrem urna injustica social sistémica em virtude de seu sexo"

(Richards, 198z, pp. n-12). ande trata de formulacóes sobre a "socie

dade", o pensamento feminista se apóia em teorizacóes específicas de

outros domínios intelectuais como a psicanálise ou o próprio marxismo

(McDonough e Harrison, 1978, p. 15). Contudo, a análise de classe re

quereria um modelo holístico de sociedade. Interesses específicos seriam

situados em relacóes recíprocas, e a subordinacáo ou exploracáo de ca

tegorias específicas de pessoas seria vista como urna conseqüéncia sisté

mica das relacóes de producáo. Desse ponto de vista, idéias como as de

propriedade ou de pessoa pertencem aideologia comum promovida por

essas relacóes e da qual elas fazem parte. As formas particulares assu

midas pelo conflito e pela contradicáo internos sao determinadas pelos

processos produtivos, e o que a análise desvenda sao as interconexóes

entre processos e relacóes, A análise feminista, por sua vez, induz em

grande medida a urna visáo mais autónoma das relacóes de poder. Ho-

3. Por exemplo, "as analises feministas mostram a existenciada opressáo multidimenslcnal da mu

lherpelosistemasocia!"(Plaza, I987, P' 5,grifo nosso). O cornenrério aplica-setambém ao conccíro

de patriarcado. Rubio, por exernplo, observa o seguinte:"O termo 'patriarcado' foi introduzido
para distingu~~ as forcas preservadoras do sexismo de outras forcas socíais, como o capitalismo.

Mas o uso de 'patriarcado'obscurece outras distincóes. Seu uso é análogo autilizacáo de 'ca

pitalismo' para referir-se a todos os modos de producño, quando a utilidade desse termo está

precisamente no fato de que ele distingue entre os diferentes sistemas pelos quais as sociedades

sao aprovisionadas e organizadas" (1975, p. 167). McDonough e Harrison (1978, p. 13I) fazem

comentario similar sobre a utílízacao do conceito por Miller, em Sexualpafilies.
4. Qualquer um de urna série de textos servida aqui. Por exemplo: "Meu propósito ao escrever este

livro foi o de compreender as vidas das mulheres australianas com vistas a que possamos mudar

nossas condicóes e subordinacáo" (Matthewe, 1984, p.28).
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mens e mulheres, como seres caracterizados por genero, estáo sempre

diferentemente situados. A inter-re1a<;:áo entre interesses "fernininos" e

"masculinos" pode ser compreendida com respeito a cada um deles, mas
a motivacáo por trás desses interesses é geralmente tida como inerente a
existencia separada das próprias categorias. Isso porque a visáo pluralista
implica que as ideologias térn suas origens na prornocáo de interesses

identificáveis e mutuamente exteriorizados, mais propriamente do que
nas formas de funcionamento internamente interconectadas de um sis

tema. Urna solucáo imediata parece estar na autonomia. Dado que a
dominacáo e vista como constituida pelas próprias relacóes existentes

entre homens e mulheres, faz sentido para as mulheres demonstrar que

as próprias relacóes sao dispensáveis. Assim, Matthews (1984, p. 19) diz

que "A historiadora feminista encara as mulheres nao em relacáo aos

homens, mas antes de tuda como formadoras e criadoras autónomas de

significado". O "sistema", que coloca as mulheres numa posi,áo depen
dente, é visto como um produto dos interesses masculinos. Apesar das

alegacóes em contrário, tais como a afirmacáo de Richards (1982, p. 326)

de que o feminismo nao está preocupado com um grupo de pessoas,
mas corn um tipo de injustica, é crucial a compreensáo da contraparte

de interesses femininos.
Esse debate revela a posícáo duplamente problemática do conceito

de "sociedade" no discurso feminista. Ou a "sociedade" é assumida como

um dado, como um sistema que está além dos interesses da pesquisa

feminista, elou é atacada como O lócus de urna ideologia masculina que

nao consegue reconhecer o caráter plural do mundo real. Mas esse mun

do é mais do que plural, é também um mundo de conflito.
Os rótulos politizados pelos quais diferentes posicóes feministas se

anunciam indicam que o campo do debate é visto como derivado da J7
experiencia vivida. Sua fundamenta,ao assenta-se em questóes que tém

a ver com reforma e mudanca. Esse arranjo envolvendo debate reflexivo

e premissalaplica,ao prática é parte da tensáo entre urna posicáo teó:i-,

ca - o pensamento feminista como atividade intelectual- e um obje- .

tivo concretizado - exorcizar o problema das mullieres. As académicas

feministas aplicam seu saber a conceitos e idéias cujas origens se situam:

num mundo de conflito, em que as pessoas sao induzidas aacáo por ca-
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tegorias como "mulheres" e "relacóes homem-mulher". Assim, "qualquer

- análise de ideologia é uma análise das próprias relacoes sociais, nao um
reflexo das relacóes sociais no mundo das idéias" (McDonough e Harri

son, 1978, p. q). Uma dimensáo empírica confere um statusontológico as

, categorias conceituais: nessa medida elas nao precisam ser pensadas, elas

, sao objeto de acáo. A percepcáo feminista sobre as outras mulheres toma

a categoria "mulheres" como um dado (Bujra, 1978). Em conseqüencia,

o ponto de partida da teoria feminista faz com que a teoria se precipite
na experiencia: "a teoria feminista é fundamentalmente da ordem da
experiencia" (Keohane e Gelpi, 1982,p. vii),

Nao obstante, as práticas gerais de conhecimento ocidentais tam

bém sugerem que se possa buscar nos académicos o esclarecimento para

tais estados de coisas. Se a experiencia apresenta categorias tais como

"mulheres oprimidas" e "desigualdade sexual", entáo as disciplinas sis

tematizadoras deveriam ser capazes de explicar, ordenar, organizar tais

experiencias. Repetidas vezes, os antropólogos sao inquiridos sobre l.
validade universal do determinismo biológico em questóes de desigual-v

dade sexual (Rosaldo, 1980, p. 392). Inversamente, a atividade académica

pode negligenciar os slogans da política feminista. Barret (1980, p. 96)

argumenta com propriedade que tal crítica freqüentemente deixa de

"apreciar o fundamento de tais slogans ern lutas históricas específicas";

nao se pode reformular a luta política como se reformula uma frase

numa conversa,ao. Dessa forma, surgem dois radicalismos: (1) uma po-'

lítica radical- preocupados em transformar nossas próprias condicóes, .

observamos o mesmo na condicáo de outros e buscamos a rnudanca

onde quer que encontremos pessoas como nós; e (2) um pensamen->

to académico radical, que questiona os fundamentos sobre os quais se

constrói a identidade ou que determinam as condicóes compartilhadas. J

Transformar a maneira de pensar pode ou nao ser visto como uma acáo

prática, mas o radicalismo académico, por outro lado, parece freqüen

temente resultar em uma acáo conservadora ou em inacáo. A política

radical, por sua vez, tem que ser conceitualmente conservadora, ou seja,

sua tarefa é a de operacionalizar conceitos ou categorias já conhecidos,

tais como "igualdade" ou "homens". É na natureza radical de grande

parte da producáo académica feminista que reside o potencial para o
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trabalho académico antropológico, mas o campo ou o contexto para o
próprio debate feminista (a opressáo das rnulheres) acarreta a ativacáo

de construtos conceitualmente conservadores com relacáo aos quais os

antropólogos podem muito facilmente perder a paciencia.'

Na medida em que o debate feminista é necessariamente um debate <
politizado, nosso terreno ou campo comum é concebido conseqüente

mente como a contribuicáo prática da producáo académica feminista

para a solucáo ou dissolucáo do problema das mulheres. Em virtude da

natureza e da constituicáo do debate, qualquer exemplar dessa producáo i
deve ocupar uma posicáo nesta questáo: nao há nenhum que nao seja-s;

um ponto de vista, nem que deixe de contribuir internamente para o

debate ou que externamente se oponha a suas premissas. Portanto, os

relatos etnográficos de outras sociedades nao podem ser vistos como

simplesmente elucidacóes mais ou menos imparciais a respeito da su

bordinacáo ou da liberdade das mulheres. Eles dividem o campo entre'

os que consideram a desigualdade como universal nas relacóes entre os:
sexos e os que a véem como um produto de formas socjais particlJlares. I 1 ¡'

Apresentar um relato etnográfico como autentico ("estas sao as condi-

cóes nesta sociedade") nao evita que ele seja julgado pela posicáo que

ocupa nesse debate específico. Por deixar de assumir urna posicáo femi-

nista explícita, fui ocasionalmente vista como nao-feminista.

5. O contraste é exagerado, como todos nesse parágrafo. Os dois radicalismos estáo combinados,

por exemplo, na busca de Elshraín (1982) por um discurso emancípacíonísta. Mas parte da am

bigüidade é reconhecida nas críticas dos estudos sobre mulheres. Por exemplo, a propósito de

ensaios relativos a estudos sobre mulheres na Gra-Breranha, as editoras assim comcntaram a

respeito de sua obra como um trabalho coletivo: "quatro mullieres de origens culturais, nacionais,

religiosas e de classe diversas, trabalhando juntas, aprendendo urnacom a outra, aceitando nossas

díferencas, encorajando-nos reciprocamente com o objetivo de produzir algo para ser compar

tílhado por tantas mulheres quamo possívele desfrutando disso rudo como urna realízacño de

írrnandade" (Battel et al., 1983, pp. 252-53, grifo removido). Urna das colaboradoras, contudo,
questiona posteriormente a naturalidade dessa idenríficacéo comum: "[...] trazemos conosco,

para o Movimento de Liberacño Feminina, urna riqueza de experiéncias diversificadas que nao

pode ser ignorada [...]. Irmandade envolve a manutencáo de laces entre mullieres com diferentes

visóes sobre as causas das opressóes que sofremos, ao passo que a teoria feminista mostra que

todas essas opressóes nao podem ser compreendidas em urna única reoria" (France, apud Battel

ee al.,1983,p. 306). Para urna abordagem de base experimental que nao aceita acríticamente as

categorias de análise, ver Stanley e Wise (1983)e também os ensaíos em Bowles e Klein (1983).
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Pode-se aqui simpatizar com a impaciencia algumas vezes demons
trada com relacáo a antropologia geral. No interior da producáo aca

démica feminista, o que é de rnaior interesse sao as relacóes entre os
vários pontos de vista, que refietem as múltiplas experiencias da con-,

dicáo feminina. Por mais divergentes que sejam tais pontos de vista;

eles estabelecem tambérn em certa medida urna unidade de propósito.

Eles necessariarnente deslocam os interesses motivadores da antropolo

gia, preocupados com a demonstracáo das relacóes entre a condicáo das

mulheres nesta ou naquela sociedade, através da relacáo entre as pers

pectivas dos atores e dos observadores. Da mesma forma que a corrente

principal da antropologia tende a reduzir a teoria feminista a urna entre~
rnuitas teorías, as ativistas feministas poderiam muito bem reduzir o

conhecimento antropológico sobre outras sociedades a pouco mais que
urna documentacáo mais ou menos informada da diversidade de condi

cóes em que vivem as mulheres,

Citando a afirrnacáo de Rosaldo, de que genero nao é um fato uni

tário determinado ern toda parte pelos mesmos tipos de interesses,

Eisenstein traca urna orientacáo para a teoria feminista:

sem descartar a compreensáo básica da construcáo social do genero, incorporar '

as percepcees de urna análise centrada na mulher em um empenho renovado na

luta por urna mudanca social fundamental [...]. O primeirc entre [seus e1emen-
(] tos constituintes necessános] seria o afastamento de um falso universalismo e

~- a sensibilidade para a diversidade das experiencias e necessidades das mulheres
---:, ('984, p. '4')'-,

Mas ela assimila essa diversidade a diálogo. A crenca em atributos co

muns imputáveis automaticamente a todas as mulheres deve ser supera

," da "pelos sons de um diálogo entre muitas vozes, negras, brancas, pardas"
, ,1' (I984, p. 142). Conforme Rosaldo aduz na seqüéncia, pode ser o caso de

as mullieres cornunicarem-se reciprocamente mesmo quando suas falas

Ics~ fazem a partir de suas próprias histórias e culturas. Mas, diversamente

do discurso criado por posicóes teóricas distintas, assumidas cornpetiri

varnente em explícita relacáo entre si, histórias e culturas diferentes nao

se formam necessariamente tendo em mente outras histórias e culturas.
O "diálogo" é um .artificio tanto quanto o é a "traducáo das culturas" do
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antropólogo. E um diálogo de culturas é urna fantasia. Por certo, a mera
aproximacáo 'dessas {alas nao permite assumir como verdade que, em

suas diferentes versóes, elas se referiráo ao mesmo problema.

o PROBLEMA DAS MULHERES

A estrutura do debate feminista tem conseqtiéncias interessantes. Sua

visáo pluralista endossa a visáo da sociedade, como um todo, enquanto

um compósito de interesses múltiplos ejrreconciliáveis; nao existe urna
rubrica única sob a qual se possa descreve'-los todos e, portanto, nao

existe a "sociedade" num sentido coletivo. Ao mesmo tempo, da pers

pectiva de cada um desses interesses, tal como a do próprio movimento

feminista considerado em relacáo a outros enclaves "no interior"da so

ciedade, esta última é tomada como algo que lhe é externo. O resultado
e urna visáo dualista.

Em sua auto-avaliacáo, o ponto de vista das mulheres contém urna dualidade
análoga ado proletariado marxista [...]. O feminismo nao considera sua visáo

como subjetiva, parcial ou subdeterminada, mas como urna crítica apretensa
generalidade, imparcialidade e universalidade das explicacóes anteriores (Mac

Kinnon, '982, pp. 22-23).

Essa perspectiva crítica singular se cria na cornpeticáo externa com
um outrem (o "patriarcado"), cuja perspectiva seria também insensato

adotar. Um outro resultado é que esse constrangimento externo pode

ser visto, do ponto de vista da perspectiva singular que o constitui, como

sempre presente. Dessa forma, faz sentido formular questóes feministas

em qualquer lugar.
As desigualdades entre os sexos térn sido interpretadas como um

fenómeno universal. N a verdade, no interior da antropologia feminis

ta, há um intenso debate sobre o status desse pressuposto. Feministas
tambérn antropólogas estáo engajadas num duplo ajuste envolvendo

as premissas antropológicas e feministas. Nao obstante, pode-se co

mentar a respeito da convergencia de certas premissas que parecem
pertencer a ambas. Tais premissas provérn da localizacáo tanto do saber

feminista quanto da antropologia no interior da cultura ocidental corn
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suas obsessóes metafísicas a respeito da relacáo entre individuo e so
ciedade. Embora a hegemonia dessas idéias esteja exposta a crítica ra
dical, grande parte dessa crítica é, de fato, estimulada por elas, seduzida
por sua forma hierárquica: as condicóes de existéncia sao consideradas
como situadas para além da realidade da própria forma. As formas 
como na forma dos arranjos sociais - parecem passíveis de serem

abordadas como objetos de conhecimento autónomos.
A premissa clássica do método comparativo em antropologia, de que,

por exemplo, instituicóes sociais, papéis, e assim por diante, podem efe
I tivamente ser comparados, está próxima da suposicáo da pesquisa femi

Inista de que se pode, em qualquer lugar, perguntar as mulheres se elas
I sao dominadas pelos "homens"ou, no caso, pela "sociedade". Em ambas

as explicacóes, sociedades diferentes aparecem como análogas urnas as
outras. Conquanto obviamente facam as coisas "diferentemente", todas
elas solucionam ou enfrentam os mesmos problemas originais da exis

téncia humana. Homens e mulheres proporcionam exemplos primor
diais das questóes em discussáo, A biologia, que os faz irredutivelmente
diferentes, é considerada como determinante e, ao mesmo tempo, como

superada pelas infinitas variedades de experiencia cultural que adaptam,
aperfeicoarn e modificam os dados da natureza. O que é visto como
mais suscetível de aperfeicoamento é, por certo, a cultura ou a própria
sociedade - isto é, nao propriamente os corpos de homens e mulheres,
mas os arranjos convencionais das relacóes entre eles." Dependendo de

· como cultura e sociedade sejam consideradas, a relacáo pode ser perce
bida como o veículo através do qual superar a díferenca ou, entáo, ser

posta de lado, e a incontrovertibilidade da diferenca corporal ser usada
para contestar o que, nesse caso, é percebido como urnavisáo de mundo

racionalista (Elshtain, 1984). Mas essa diferenca fundamental representa
, universalmente um problema para as relacóes como tais.

Na conclusáo de um trabalho surgido no início da recente onda de
· interesse pelas relacóes de genero, Hutt (1972, p. 133) discute as impli

cacóes da diferenca entre os sexos. Qpe as díferencas de sexo existem,

· 6. Essa relacáo, porsua vez,pode ser imputada a ongcns "naturais": estudiososprocuram pelare1a
cáo masculino-feminina originalou típica,após a qualtuda o mais é elaboracáo cultural.
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argumenta ela, é um incontrovertível fato biológico, mas, se tais dife-I',
ren~as devem ou nao resultar num tratamento diferencial de homens ;
e mulheres, é urna decisáo social. Na prática, naturalmente, a questáo

da igualdade está freqüentemente fundada na tentativa de mostrar que
nao há "diferenca", U!!:Lª_ confusáo que se encontra no amago da manci

ra pela qual os ocidentais pensam a atividade simbólica. Tendemos a

pensar que os arranjos sociais, convencionais e consuetudinários corno
sao, se conciliam com (se adaptam a, modificam) realidades existentes
independentemente de convencáo, Pode-se mesmo buscar justíficacáo

para as próprias convencóes na medida em que elas sao bem-sucedidas
em lidar com o que se conhece sobre o ambiente, a biologia, ou a intran
sigencia da natureza humana. Pois a díferenca está, ao que parece, na

natureza das coisas. As coisas devem ser comparadas em termos de suas
qualidades intrínsecas, preceito de urna ciencia baconiana que continua
a informar os modelos da vida social. Toda classe de coisas, inclusive
pessoas definidas por seu genero, coloca para a sociedade urna escolha
simples: adaptar a convencáo para refletir seus atributos intrínsecos ou
esforcar-se para superá-los por meio da convencáo, A deterrninacáo de
Hutt é urna clara afirmacáo de urna dessas possibilidades contra o pano

de fundo da outra. Cada possibilidade emprega a mesma idéia: as con
vencóes da sociedade precisam ser conciliadas com os fatos irredutíveis

da natureza. Todas as sociedades humanas lutam com esse problema e,
portanto, podem ser compreendidas como convencóes construídas so
bre, ou em face de, dados comuns da existencia humana.'

É um principio operacional do método comparativo em antropologia
que as sociedades, em toda parte, realizam tarefas similares em termos
da exploracáo do meio ambiente, da provisáo de educacáo e da reprodu

cáo de sua organízacáo interna. Esse principio possibilita as orientacóes

para a comparacáo entre diferentes culturas: considerar as maneiras pe
las quais as sociedades sao similarmente organizadas e compreender a
variedade de organizacáo como evidencia dos sistemas complexos que as

7· Apoíando-se numapremíssade símílarídade,Goodenough (r970,p. r) iniciada seguinteforma
a sua avaliacáo do etnocentrismo no método comparativo: "As sociedades humanas, afirmam os
antropólogos, apesar de suas muitas formas e costumes diversos, sao todas similares enguanto
expressóes da natureza humanacomum".
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pessoas inventam para si próprias. A presuncáo da similaridade natural

vem justificar a postura ética de que todas as sociedades sao equivalentes

ou, pelo menos, igualmente merecedoras de investigacáo e compreensáo,

O análogo feminista está no pressuposto da equivalencia entre os mem

bros de um mesmo sexo independentemente de onde vivam, urna pre

suncáo que deriva seu peso simbólico da ostensiva similaridade corporal.

Aplicada por extensáo a características universais da natureza humana,

a qualidades tais como agressividade ou habilidades verbais, o grau em

que estas sao vistas como intrínsecas ou nao reflete supostamente o grau
em que podem ser vistas como determinantes de relacóes sociais. A pre

suncáo de similaridade natural entre todos os membros de um mesmo

sexo vem justificar a postura ética segundo a qual, em toda parte, devem

ser formuladas as mesmas perguntas sobre as suas condicóes: fazer me

nos que isso seria tratar alguns como inferiores.
Ao universalizar questóes sobre a subordinacáo das mulheres, por-

1

- tanto, o pensamento feminista compartilha com a antropologia c1ássicaa

idéia de que sao comparáveis entre si as imensamente numerosas formas
:de organízacáo social passíveis de ser encontradas através do mundo.

Sua comparabilidade é um artificio específico do Ocidente com vistas a

organiza,ao da experiencia e do conhecimento. Ele é válido nao apenas

para julgar a maneira pela qual as sociedades se adaptam a seu ambiente

(sao similares em sua forma de resolver problemas), mas, também, para
considerar as diferencas entre essas adaptacóes. Essas idéias contérn a

intrigante suposicáo adicional de que existe um sentido em que as pes

soas sao homólogas das sociedades.

As sociedades sao concebidas como entidades com seus próprios

conjuntos especiais de características (culturas), cada qual internamen

te organizado e, assim, também constituído por atributos que lhes sao

internos. Na medida em que todo conjunto de conceitos ou acóes pro

porciona um caráter distintivo aos membros de urna sociedade/cultura

específica, esse caráter distintivo adquire o status de um dado. Torna-se
um contexto axiomático para suas acóes, Imagino um modelo ociden
tal persuasivo de identidade étnica.' As díferencas entre as pessoas sao

8. No tipo de sociedade industrial orientada para o descnvolvimento, aprcsentado por Gellner
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compreendidas como atributos (intrínsecos) dos "grupos" de que elas

provém; as sociedades evidenciam nao somente urna similaridade na
tural entre si (solucionando os mesmos problemas), mas também urna

série de diferencas que lhes sao internamente "naturais" quando toma
das como contextos adicionais para o comportamento individual. Esse

modelo sugere que o comportamento individual seria similar se nao
existissem essas diferencas e que as pessoas individuais tém de solucio

nar os problemas que lhes sao postos por essas diferencas, A sociedade,

portanto, mostra-se para a pessoa de maneira análoga áquela em que a

natureza do mundo (ambiente natural, outras sociedades) se apresenta
para a sociedade.

No postulado ocidental de que conhecimento é organiza,ao, a com
paracáo, por conseguinte, ordena as relacóes entre esses fatores. A

compreensáo é inerente a percepcáo das próprias relacóes, como num

conjunto de diagramas ou tabelas.? entre todas as características de urna
determinada situacáo por oposícáo as da outra, O próprio ato de com

paracáo comprova a premissa de que há algum paralelo natural (seja de

similaridade ou de diferenca) entre as entidades que estáo sendo postas 'e'

em relacáo, Para a antropologia, os conceitos de cultura ou sociedade sao, "

artefatos decorrentes de tal comparacáo.' Mas, nesse ponto, o feminis- " -
mo diverge.

(I982), a etnicidade é urna das formas pelas quais as pessoas se representam a "cultura". Gellner
contrasta a homogeneídade cultural de tais sociedades (seu nacionalismo) com a diversidade
cultural de um outro tipo societário,as civilizacóes avancedas de base agrá.ria. Paradoxalmente,
as divis6es étnicas da sociedade moderna replicam essa homogeneidade cultural: elas pressu
póem homogeneidade internaaunídade étnica, de forma tal que esta se torna urna nacío den
tro da nacáo. Atributos específicos sao consideradoscomo identificadores de interessessocíaís

singulares. Estes, por suavez, proporcionampontos de crescimentocultural paraum pluralismo
estético e estilístico pós-industrial.

9· Reason (¡979) liga esse modo de compreender aorganízacáo da producáo numa economia
capitalista.

IO. A arte antropológica é urnaexibicáo de sistemáticae, como arte,apresenta essa exibicáo mos
trandosua natureza convencional- que asteoriasparticulares nao cobremtodas ascontingen
cias, demonstrando com isso que eles cobrem algumas.Em outraspalavras, ela lida com certas
conceítualízacóes de "evento" e "sistema" que sao características gerais da práticareflexiva oci
dental. Como afirmaWagner,o esforco de sistematizacáo inevitave1mente "produz" eventos e
casos, tais como culturas holisticamente precipitadas numa resistenciaparticularista ou natural
ao ato de sísrematízacáo. Esta é a formaem que as monografias "singulares" das ilhasTrobriand
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,J O feminismo objeta a cornparacáo entre culruras, propondo, em vez
,', disso, a tautologia de que as relacóesentre os sexos devem ser explicadas

por outras relacóes, Isso se deve a uma visáo da constituicáo dasocie

dade que a toma meramente como um context() para essasrelacóes. Na

verdade, a recomendacáo vem mais fortemente de dentro da própria

antropologia, de antropólogas feministas, De acordo com esse quadro,

'\ nao há nada na vida social que nao deva ser compreendido através dos

\ construtos de genero e das relacóes sexuais. A sociedade nao é construí

, da independentemente do genero e, nesse sentido, nao pode ser um con

texto explicativo para ele. As relacóes de genero nao sao nem mais nem

menos autónomas do que quaisquer relacóes sociais.

Uma segunda crítica se encontra na recornendacáo de Hutt (1972)

sobre o tratamento das diferencas de genero e na premissa do pensa

mento feminista radical sobre a incontrovertível díferenca corporal en

tre homens e mulheres. Deve ser possível aceitar que as sociedades sao

também incontestavelmente diferentes, mas ainda assim incluí-las em

nosso universo intelecrual. Acenruando antes as diferencas que as simi

Iaridades nas organizacóes dos POyOS, poder-se-ia evitar o monstruoso

etnocentrismo que limita a compreensáo apenas áquilo que o observa

dor está preparado para reconhecer nos padróes de outros através das

similaridades e paralelos que apresentem com relacáo aos seus próprios

padrees. Wagner (r97S) observou que os ocidentais estáo prontos a re-

. conhecer criatividade e inventividade na maneira pela qual outras cu!

turas elaboram sua vida social, mas imaginam que elas assim o fazem

ero referencia aos mesmos fatos da natureza nos quais se baseia a in

ventividade ocidental. Infelizmente, os antropólogos muitas vezes vao',

ainda além disso e, na interpretacáo dos sistemas simbólicos de outros

povos, supóem que as referencias desses mesmos construtos ideacionais
sao também as que informam as suas próprias invencóes, Entretanto,

com base nessa dupla recomendacáo, parece que a busca do exótico deve

ser seguida em virtude das mesmas razóes pelas quais ela é usualmente

ou do povo do monte Hagen podem ser acolhidas. Se descricóes individuáis de sociedades

individuáis vém a ter o status de eventos singulares, apenas um esforco consciente pode entáo
"relacioné-los". A análisecomparativa toma tais exemplos como os fatos a serem relacionados

entresi.
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desdenhada. Por abandonar o terreno em que se situa a nocáo de "so- ,

cíedade", a saber, que as convencóes sociais deveriam ser entendidas em "

primeiro lugar como maneiras de solucionar problemas universais da
existencia humana.

Na verdade, as sociedades nao sao simplesmente mecanismos de so

Iucáo de problemas: sao também mecanismos de criacáo de problemas.

Esta é a outra face do modelo que ve as pessoas individuais como ten

do que resolver os problemas apresentados por seu envolvimento num

contexto particular. Nos termos desse modelo, a sociedade pode superar

as diferencas naturais entre os indivíduos, mas, ao fazé-lo, presenteia-os

com problemas peculiares aos contextos em que estáo envolvidos e com

os quais térn de lutar, como térn de fazer com respeíto a tantas óbvias

diferencas na condicáo humana. Nesse sentido, as sociedades colocam

problemas igualmente para os homens e para as mulheres. No mínimo,

portanto, deveríamos abandonar a metáfora tecnológica que imagina a

sociedade como um mecanismo que "produz"coisas a partir dos recursos

naturais com vistas a ampliar o potencial humano e deixar aberta a ques

tao relativa a todos os problemas humanos serem ou nao os mesmas. As
"mulheres" sao um exemplo característico.

O problema das mulheres nunca foi exatamente sobre as mulberes.
Ao longo das últimas décadas, a quesráo da mulher, como se dizia, tor

nou-se explicitamente uma questáo de genero, na antropología e para

além dela. Muitas das questóes levantadas pelas escritoras feministas'
térn Iígacáo com os tipos de relacóes e inter-relacóes que preocupam os'

antropólogos, e uma contribuicáo significativa da antropologia foi sua¡

insistencia sobre a natureza convencional dos construtos de genero, so- :

bre a maneira pela qual sao conceirualizadas as diferencas entre masculi- "

no e feminino. Por mais que outras culturas baseiem esses construtos no

que percebem como características sexuais imutáveis, os construtos eles

próprios sao analisados como mutáveis. Pode-se inferir que, se rudo é
construído, entáo nada é inevitável, visto que a relacáo entre a convencáo

social e a natureza intrínseca das coisas é evidenciada como arbitrária.
Mas a antropologia tem a dizer mais do que isso.

Como vimos, ela também se preocupa com a "naturalidade" das es
truturas - isto é, com a maneira pela qual conjuntos de acóes ou con-
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ceitos condicionam O comportamento e, conseqüentemente, com rela
cóes que nao sao arbitrarias, assim como com resultados que podem

perfeitamente ser inevitáveis. Dessa forma, argumentar que o que acon-"
tece para as mulheres como mullieres é funcáo do que acontece para

os homens como homens nao significa postular que os interesses das

mulheres sao relativos aos dos homens ou subsumidos por estes últimos,

mas que nenhum deles pode ser entendido sem compreender a relacáo

entre ambos.
Desde o inicio da nova onda do pensamento feminista, esteve pre

sente a implicacáo de que, ao se lidar com essa relacáo, se está em certo

sentido lidando com todas as relacóes, Nao se trata exatamente da ques

tao geral de que urna relacáo nao pode ser considerada independente

mente de outras. A producáo intelectual feminista está especificamente

devotada aelucidacáo do alcance das idéias sobre genero e da influen

cia do genero sobre as idéias em toda a cultura ocidental. Refletir sobre

o lugar das mullieres na sociedade leva a questionar o fundamento da

própria sociedade, e essa indagacáo é marcada pelo conceito altamente

carregado de patriarcado. As convencóes sociais sao vistas como muito '"

impregnadas pelos valores apropriados e criados mais propriamente por ,

um sexo que pelo outro, revelando urna dupla arbitrariedade: a sociedade :

é convencáo, e é convencional que os homens nela sejam proeminentes. ,1

Espera-se da antropologia que, através da comparacáo de culturas, forne

~a evidencias para ambos os aspectos. Se as mulheres sao o mesmo "pro-:

blema" em todas as sociedades é algo que deve ser respondido tanto em

termos do que sao as sociedades e do que sao as relacóes entre os sexos.

Há desacordo entre as antropólogas feministas sobre os homens serem

ou nao universalmente proeminentes (ver, por exemplo, as discussóes em

Schlegel, '977; Rosaldo, '980; Atkinson, '982; Bell, 1983).Mas há concor

dancia quanto a tarefa da antropologia sera de descobrir a presen~a ou

ausencia da predominancia masculina e, com isso, revelar os fundamen

tos das relacóes de genero, nas instancias sociais concretas. Especificar o

contexto em cada caso particular reduz a arbitrariedade desse caso. De

fato, a proeminéncia dos homens tem sido repetidamente documentada,

com urna espécie de fascinante inevitabilidade, ainda que cada caso só

cio-histórico concreto pare~a apresentar suas próprias razóes.

ogenero da dádiva

N o que diz respeito a parte do mundo em que estou interessada,

as ilhas melanésias do Pacífico, e especialmente a maior delas, Papua

Nova Guiné, a proeminéncia geral dos homens nos assuntos públicos

parece indiscutíve1. Meu interesse, além disso, relaciona-se aos casos em
que fases inteiras de participacáo religiosa sao definidas como assuntos

exclusivamente masculinos. Nelas, os grupos de descendencia que cons

tituem os principais blocos políticos sao formados patrilinearmente, e a

proerninéncia nos assuntos públicos acompanha manifestas expressóes

de controle sobre as mulheres. Por mais que se possa modificar esse qua

dro através da análise dos papéis das mulheres, considerando domínios 1,

de acáo informais ou avaliando a contribuicáo feminina para a política, "

o delineamento das principais instiruicóes pelas quais reconhecemos a

"sociedade" é sugerido primordialmente pelas habilidades organizacio

nais dos homens. De fato, a vida coletiva visível aparece mais propria- ',

mente como um artefato masculino do que feminino.

No exame desses casos, proponho a utilizacáo das duas críticas. A

primeira contrapee-se avisáo de que as sociedades diferem entre si, mas

tém todas que lidar com o mesmo problema da existencia humana, in- ,11'.,'

cluindo as relacóes entre os sexos como entidades naturalmente dadas,

de modo que o que precisa ser explicado sao as sociedades independente

mente concebidas. Elaboro sobre a percepcáo feminista de que, tratando

das relacóes entre os sexos, se está tratando do conjunto das rela~0sV

sociais. Urna coisa nao explica a outra. A segunda crítica diz respeito a '-,
incontrovertibilidade da diferenca. As idéias sobre a diferenca natural

fortalecem a importancia que, no exercício da sistematizacáo, é atribuída

a relacóes entre coisas. Com vistas a nao pressupor que as relacóes se- 'C' ~,

jam apreendidas como algo que ocorre em toda parte contra o mesmo

pano de fundo natural, entre as mesmas "coisas" ou (como argumentei/
no capítulo anterior) nos mesmos "contextos", evitarei deliberadamen-
te urna comparacáo implícita entre a vida coletiva das Terras Altas e a '

idéia ocidental de sociedade. Assim fazendo, deverei também deixar cla- .

ro que os pressupostos da diferenca natural que os ocidentais situam na

constituicáo corporal dos homens e das mulheres nao constituem urna

orientacáo mais útil para a cornpreensáo da imaginacáo melanésia do

que o privilegiamento ocidental das relacóes entre os individuos como o
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lócus da sociedade. As quest6es ocidentais sobre a dorninacáo masculina

"na sociedade" subsumem o problema das mulheres como um problema

universal para a organizacáo das relacóes, Sem esse problema, o caráter

da proerninéncia masculina torna-se interessante por si mesmo.

ANTROPOLOGIA FEMINISTA

Várias das quest6es aqui levantadas se aplicam tanto a corrente principal

da antropologia comparativa como ao que também poderia ser chamado

de corrente principal do pensamento feminista. Elas existem como po

sicóes reconhecíveis que cada urna delas tem a respeito da outra. Mas é

possível também pensar que elas sejam inspiradas por interesses que nao

perteneem inteiramente a nenhuma dessas correntes - que se poderia

identificar urna "antropologia feminista" distinta de ambas as correntes.

Tal prática ocuparia a posicáo especial de contextualizar tanto as premis

sas antropológicas como as feministas. Seria, contudo, equivocado dar a

impressáo de que a antropologia feminista pode descontextualizá-Ias, de

que ela opera como urna espécie de supercontexto ou supersistema, ou,

ainda, que se constitui num corpo compreensivo de conhecimentos que

inclui a ambas. Ela nao é nem um sistema, nem um corpo. Se é que ela

existe, trata-se de um híbrido, um ciborgue (Haraway, 1985).
Feministas e antropólogas constituem comunidades diferentes de in

telectuais; a imagem de Haraway, de meio-animal, meio-máquina, capta

a sua incompatibilidade. Nao é que elas nao possam ser combinadas ou

que nao se comuniquem. O caso é que sua combinacáo nao produz o

holismo de um organismo ou de um mecanismo. Juntas, elas nao for

mam um todo. Os pensamentos feminista e antropológico defendem

diferentes abordagens da natureza e do mundo a ser investigado, abor

dagens que náo podem ser misturadas ou unificadas. Seus pressupostos

nao coexistem numa relacáo entre parte e todo, de modo que um nao

pode ser absorvido pelo outro, assim como seus objetivos nao sao co

muns de forma a permitir um mútuo intercambio entre eles: um nao é
substituto para o outro.

Algo dessa dissonáncia se evidencia no acolhimento do pensarnento

feminista pela corrente principal da antropologia. Por um lado, ele pro-
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porcionou um importante impulso a investigacáo das relacóes de poder

e a exploracáo de modelos nativos. Por outro, a antropologia feminista

como tal permaneceu definida de maneira tentativa, encontrando re

sistencia tanto por parte das feministas que sao também antropólogas

como das da profissao em geral. Possivelmente, urna razáo intelectual

para tanto seja o potencial peculiar do feminismo para dissolver a nocáo
de sociedade. Ao formular quest6es pluralísticas sobre a constituicáo e

autoria de regras, valores e modelos, os pressupostos feministas atacam

simultaneamente a autodescricáo da antropologia como algo que se re

fere aanálise holística da sociedade. Talvez nao seja de surpreender que

as antropólogas feministas que se véem como dedicadas ao tema como

um todo se deparem com urna tendencia a separar os estudos de mulhe

res do resto da disciplina.
O genero é facilmente relegado a interacáo masculino-feminina, esta,

por sua vez reduzida as preocupacóes das mulheres, e estas últimas, a

domesticidade - sempre algo relativo a, compreendido na "sociedade"

e na "cultura". Os interesses das mullieres sao vistos como menos im

portantes que os interesses da sociedade. Em anos recentes, surgiu desse

processo algo como um mito entre os antropólogos: que um interesse pe

las mulheres ou pelas relacóes masculino-femininas envolve o feminismo

como postura teórica, que o feminismo inventou o estudo desses assun

tos. Trata-se de um mito de contencáo ou refrearnento, que reduz urna

posicáo teórica a um assunto singular e concreto, e relega o interesse por

genero e as preocupacóes das mulheres a urna posicáo teórica particular.

Augé discute a recente etnologizacáo da história, a qual, segundo ele,

cada vez mais "se prende a objetos tradicionalmente pensados como an

tropológicos (como mito, mulheres, infancia, morte etc.)" (r982,p. H2).O
parénrese é esclarecedor. As "mullieres"sao assimiladas a "objetos" de es

tudo, no mesmo nível daquilo que elas também criam ou experimentam

(mito, infancia, rnorte); e sao consideradas especialmente como objetos

da preocupacáo antropológica. Isso Ihes confere um exotismo mundano:

mundano como parte da vida cotidiana agora descoberta pela história, e

exótico como território da disciplina profissionalmente preocupada com

outras culturas. Contudo, há algo de verdadeiro na observacáo de Augé.

A antropologia há muito trata de mulheres e de genero como objetos
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de pesquisa: "aposicáo das mulheres", como se costumava dizer, era uro

tópico corrente na agenda etnográfica. Mas é igualmente mitológico

pretender que a nova onda de interesse pelas mulheres inspirada pelo

feminismo seja urna continuidade da preocupacáo tradicional, da qual

a antropología foi pioneira, assumindo assim, no seu desenvolvimento,

os estudos de género. Dois mitos precisam ser descartados: o de que

o feminismo inventou o interesse antropológico pelas mulheres e pelo

género como objetos de estudo; e o seu oposto, que o atual interesse I

feminista por esses assuntos simplesmente dá seguimento a urna antiga!,

tradicño antropológica. Ambos se apóiam numa identificacáo entre o '

feminismo como teoria e as mulheres como seu objeto de estudo.

Permanece verdadeiro que as explicacóes antropológicas nao podem

mais passar sem ser submetidas a exame. Se as forrnulacóes sobre a na

tureza da sociedade, suas instituicóes dominantes, relacóes de poder, ou

pressupostos sobre a natureza humana promovem interesses específicos,
a explícacáo precisa, entáo, especificar de quem é a "visáo' que está sendo

descrita. Por certo, identificar diferentes visóes pode levar á identifica

~ao post hoc de posicóes sociais; diferencas e contradicóes entre visóes

sao exteriorizadas como dífercncas que existem entre pessoas e que as

colocam em oposicáo. O suposto feminista é o da existéncia de urna se

paracáo entre os interesses sociais de homens e mulheres, de modo que

a análise permanece ingenua, a menos que a ideologia seja examinada

com relacáo a esses interesses. Indicar a extensáo em que as explicacóes

antropológicas incorporam uro viés masculino, portante, questiona a
origem específica das idéias que informam a própria análise. Porém isso

tudo constitui boa recomendacáo antropológica, situa-se num terreno

bastante familiar da disciplina (Atkinson, r982). Nao é, em si mesma,

urna explícacáo adequada da dissonáncia,

Muito do embarace no relacionamento entre o feminismo e a an

tropologia reside mais propriamente na estrutura de seus estilos episte

mológicos. Ela torna sua relacáo híbrida. Está-se em face de um híbrido

de épocas. O pensamento feminista - a maneira pela qual suas muitas

vozes se posicionam ao falar urnas as outras, sua "atividade simultanea

em múltiplas frentes" (Owens, r985, p. 63) - tem urna estrutura pós

moderna. As dicotomias perspectivistas de tipo nós/eles, de grande par-
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te da antropologia contemporánea, pertencem a urna época moderna.

Esse reconhecimento de seu modernismo pode ter-se tornado possível

somente através dos experimentos correntes de escrita pós-moderna en

tre os próprios antropólogos, mas o campo multidisciplinar e multivocal

da conversacáo feminista antecipou de muito tal experimentacáo.

Minha explanacáo explora artificios perspectivistas, incluindo a di

cotomia nós/eles, como ficcóes essenciais para a argumenta~ao. Incluo

mesmo "avoz feminina" como urna perspectiva. Mas espero nao havé-la

homogeneizado em virtude disso. Pois Owens (1985,p. 62) observa que

a "voz feminina é usualmente considerada como urna entre muitas, sua

insistencia na díferenca constituindo-se num testemunho do pluralismo

da época", tornando-a com isso vítima de assimilacáo como urna cate

goria indiferenciada em si mesma. Suas diferen~as internas sao suprimi

das com a adocáo da "visáo feminista". Isso é certamente o que, de modo

geral, parece ter acontecido na antropologia.
Aqui, um pluralismo atual de má qualidade incentiva o ec1etismo e a

tolerancia para com urna série de desenvolvimentos e orientacóes. A an

tropologia feminista surgida em meados dos anos 1970 é vista como parte

da capacidade de resposta adaptativa da disciplina á transformacáo das

condicóes externas. Ela é tolerada como urna abordagem a mais, outra

maneira de acesso aos dados, a ser colocada ao lado de múltiplas outras.

Facilitada pela aparente concretude dos objetivos feministas, tal toleran

cia teve finalmente o efeito refreador a que já me referi. O pluralismo

do debate feminista, por contraste, nao é tanto o ec1etismo de múltiplos

pontos de vista potenciais a serem ocupados em turnos, mas a constru

cáo de um discurso. As diversas perspectivas nao devem ser substituídas l.

urna pela outra, mas sim manter suas diferencas como vozes distintas, O .

terreno comum reside na experiencia, na consciencia e na motivacáo para

mudar a ordem atual."
O exame do "feminismo" relativamente a outros domínios académi

cos convida a um solipsismo potencial. A teoria feminista valeu-se das

II. Por exemplo, "Com respeito áqueles dentre nos que viveram no Terceíro Mundo, constatamos

que nossa experiencia da desigualdade em nosso próprio país nos forneccu urna maneira parti

cular de encarar as desigualdades nos países em que estávamos trabalhando"(Young et al., 1981,

p.vii].
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mesmas amplas fontes comuns de pensamento compartilhadas pela prá
tica académica em geral. Precisamente em virtude dessas fontes comuns,

praticamente qualquer posicáo antropológica individual sobre genero

poderia ser equiparada a algum texto da literatura feminista. Mas o sta
tus das diferencas entre as posicóes internas variará. O pluralismo da

antropologia permite urna diversidade de entradas na representacáo das

sociedades humanas, em razáo do que, em certa medida, estas sao ex
teriorizadas em relacáo ao observador. O feminismo é admitido como

urna dessas entradas. O debate interno concerne á qualidade da repre~

sentacáo e do status dos fatos assim trabalhados. O pluralismo do pensa

mento feminista, contudo, é construído como urna questáo de decisóes

de base existencial a respeito de onde urna feminista se situa em relacáo

a outras. Os estudos antropológicos, como os históricos, literários ou ou

tros, podem servir de apoio, pelas evidencias que oferecem com respeito
as circunstancias existentes em outras partes do mundo, mas o assunto

em questáo é urna concepcáo pluralista sobre a própria sociedade do

observador, e o próprio debate é construído através de urna pluralidade

de posicóes internas. A modelagem das relacóes internas e externas per

manece incompatível entre os dois estilos de conhecimento.

O pensamento feminista, polifónico por necessidade política, acomo

da a antropologia como "urna outra voz", No interior dessa epistemolo
gia, a análise antropológica das relacóes homem-mulher nas sociedades

náo-ocidentais finalmente nao pode explicar a experiencia ocidental, que

é também experiencia pessoal, ernbora possa contribuir para ampliar as

experiencias sobre as quais as feministas precisam refletir. Ao mesmo
tempo, diferentes pontos de vista sao sustentados coetaneamente em pa

ralelo; na verdade, a multiplicidade de experiencias é preservada como

um sinal de autenticidade. Cada urna dessas experiencias é urna voz fe

minista, mas as vozes nao criam um ponto de vista singular, urna pers
pectiva única, nem estabelecem entre si urna relacáo do tipo parte-todo.

A perspectiva única reside na recusa comum ao patriarcado. O contraste

relativamente ii antropologia moderna é óbvio. O empreendimento an

tropológico nao se encontra numa posicáo dicotómica com o mundo. A

antropología busca, antes, pluralizar suas relacóes com muitas culturas,

muitas cosmologias. Ela cria suas dicotomias internamente, como na

o genero da dádiva

modelagem de um conhecimento nós/eles de seus próprios construtos
conceituais. A antropologia moderna, por sua vez, acomoda o feminismo

da mesma forma que apreende os sistemas intelectuais de outros povos.

O pensamento feminista deve ser apreendido por seu valor como um
"outro" especificamente concebido, um componente com seus próprios
objetivos e intencóes, que nao poderia ser coetáneo com os da disciplina

como um todo.

Se há algo de distintivo na antropologia feminista, trata-se da tenta

tiva de reter as especificidades das circunstáncías histórico-sociais par

ticulares sob a rubrica da pesquisa sobre "o sistema sexo/genero" (Ru

bin, 1975, p. 167) ou a respeito -ie "relacóes sociais de genero" e sobre "o

que urna teoria do genero na sociedade deveria incluir" (Young et al.,

- 1981, p. ix). Ainda assim, as antropólogas que sao também intelectuais

feministas encontram-se numa situacáo ernbaracosa. Como suas colegas
mais próximas, as feministas socialistas-marxistas, das podem adotar

tanto urna gornjr~~s.¡¡().lr61fsticacomo pluralista la respeito das formas

sociais e culturais. O }¡íbrido-"lltfQpologiacfeminista existe como o fér

til produto desse enxerto. Mas, quando se trata do reconhecimento da
maneira pela qual se dáo suas contribuicóes recíprocas, o feminismo e

a antropologia térn contagens de cromossomos muito discrepantes. A

relacáo funciona precisamente porque o enxerto foi feito entre com

ponentes completamente desenvolvidos que térn origens diferentes." É
um infortúnio provisório ou temporário que, em conseqüéncia disso,
urna ou outra posicáo pare,a assumir um lugar subórdinado na pro

dueño académica. Urnapareceser O. contexto para pensar sobre a dife

renE_que aoutrafaria. Entrementes, pondera Haraway Ú985,p. 99), os
ciborgues "poderiam considerar [...] o aspecto parcial e algumas vezes

fluido do sexo e da corporificacáo sexual". E acrescenta: "Genero, afinal

de contas, pode nao ser urna identidade global". Por genero, Haraway se I
refere aidentidade sexual, ou seja, a urna natureza dicotómica concebida

biologicamente. Precisamos da disciplina para manter o pensamento. '

12. Por isso a observacño de Haraway, de que "precisamos de regeneracáo, nao de renascimento"

(I985, p.roo).
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Grupos: antagonismo sexual nas
Terras Altas da Nova Guiné

As TERRAS Altas da Papua-Nova Guiné foram abertas a investigacáo

num momento específico da expansáo da antropología no pós-guerra.

Nenhum dos relatos antropológicos daquela época está imune as preo

cupacóes de entáo, e os resquícios de tais preocupacóes estáo profunda

mente sedimentados na maneira pela qual os próprios materiais etnográ

ficos foram moldados. Conquanto minhas observacóes nao se limitem

a regíáo, utilizo-a como base para urna mini-história das mudancas de

forrnulacáo sobre o que vieram a significar inicialmente as relacóes mas

culino-femininas e, depois, o estudo das relacóes de género.

É cornum negligenciar quáo recentemente se cunhou o termo "gene
ro" em seu sentido contemporáneo: até duas décadas atrás, ele raramente

era usado, exceto como urna questáo de classificacáo gramatical- po

sicáo purista a que alguns ocasionalmente acham que se deva retornar.

Só no início dos anos 197°,1 o termo apareceu de maneira mais substan-

l. O que é verdade pelo menos para a antropología relativa 11 Melanésie. Inicialmente, nao utilizei

o termo dessa forma (ver M. Strathem, 1972;escrito em 1969); a primeira vez que assím o utílízeí

foi num artigo escrito ero 1973 (publicado em 1978); ero I973 rambém Goodale estava escrevendo

sobre genero entre os kaulong. A. Weiner, que estava entáo trabalhando coro seu material sobre

Trobriand, refere-se a"consnucño social da realldade'Trc-é, p. 12).M. Strathern (I975;escrito em
I974) refere-se a "construtos de género". Lembro-me de haver sido influenciada por Ses, gender

and society, de OakIey (r97Z), e Males andfimales, de Hutt (r972).
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cial. Nao obstante, a antropologia sobre a Melanésia deu uma extensa

e notável contribuicáo ao estudo do que se chamava entáo de "r.~la~oes

masculino-fernininas".

A maneira pela qual essas questóes foram tratadas antes dos anos '970

criou os materiais etnográficos com que tiveram que lidar as subseqüentes

conceirualizacócs das relacóes de genero, e é importante ter a1guma idéia

a respeito dessa história conceitual. Isso é especialmente relevante para

uma regiáo que manifesta, em forma condensada, um problema com

parativo geral concernente as atividades intersexuais: como especificar

as relacóes extraordinariamente variáveis existentes entre a atividade de

culto público, a troca cerimonial e (ern tempos passados) a guerra, por um

lado, e a organiza~ao da producáo horticultora e o parentesco doméstico,

por outro. Posto dessa forma, o problema parece outra versáo da conhe

cida dicotomia entre os domínios político e doméstico ou da articulacáo

entre troca e producao, Sua expressáo simbólica, através de uma diferenca

, de genero que torna a arena política um assunto basicamente masculino,

, excluindo as mulheres, utiliza-se também de uma oposicáo usual. O ca

ráter desses processos de exclusáo e oposicáo tem sido uma preocupacáo

das descricóes antropológicas desde que as Terras Altas se tornaram uma

área de interesse etnográfico.
Nao se encontra, para a regiao, urna comparacáo interna entre siste

mas baseados em reconhecimento de parentesco patrilinear e matrilinear.

Nao obstante, com base em grande medida na minha compreensáo das

sociedades das Terras Altas, estenderei conclusóes para os aparente

mente muito diferentes regimes matrilineares do litoral de Papua-Nova

Guiné, afirmando que, na verdade, elas se aplicam a Melanésia em ge

ral. Muitos dos melanésios litoráneos parecem conduzir suas atividades

com énfases que desafiariam a generalidade do problema comparativo

que venho esbocar, Sociedades localizadas no Massim e na Nova Bre

tanha proporcionam exemplos de vida cerimonial pública baseada em

valores associados com a producáo de alimentos e exemplos de mulheres

proeminentes na troca cerimonial. Seria possível, portanto, mostrar a

natureza artificiosa do problema, através de exernplo etnográfico negati

vo. De fato, mesmo para as Terras Altas, argumentou-se que tais oposi

cóes sao analiticamente produzidas, aduzindo-se exemplos da natureza
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política das dccisóes domésticas ou da contribuicáo das mulheres para

a$.~liY¡daaesdos homens,

Apesar disso, tomo como ponto de partida exemplos em que as opo

sicóes funcionam com mais forca. A sociedade hagen proporciona um

exemplo desse tipo. Nela, a vida coletiva dos homens gira ern torno da

mobilizacáo de grupos políticos (como os clás) na busca de prestígio,

tanto individual como coletivo, através das trocas com outros grupos,

da guerra e da celebracáo de cultos. No contexto da exaltacáo da mas

culinidade dessas atividades, os homens depreciam a esfera da producáo

doméstica, na qual sao proeminentes as mulheres. Em geral, as mulheres

nao buscam participacáo na vida coletiva dos homens e, em certas situa

cóes, estáo específicamente impedidas de fazé-lo em virtude de seu sexo.

Elas podem apoiar os valores públicos de prestígio subjacentes, qualquer

depreciacáo dos esforcos dos homens implicando antes um valor privado

do que público, o que é também verdadeiro no que se refere a exaltacáo,

por parte dos homens, da produtividade e do trabalho duro das mulhe

res. Uma caracterizacáo apropriada foi feita por Langness ('977, p. 6) a

respeito dos Bena Bena, também situados na regiao central das Terras

Altas: "sernpre, e em toda parte, os homens controlam inteiramente os
assuntos públicos" e, se entendemos por política a direcáo dos assuntos

públicos, "os homens tém, por conseguinte, o controle absoluto da po

lítica". As mulheres, acrescenta, podem ter influencia, mas nao poder

político. Mas Langness acautela, como veremos, contra qualquer equi

paracáo entre a política e a sociedade ern geral.

O problema comparativo imputado a Melanésia como um todo é

mais abrangente do que o meu problema com o abundante e intran

sigente material sobre os Hagen, embora seja também isso: a situacáo

dos Hagen dá forma a maneira através da qual eu percebo o problema.

O que se salienta, no caso extremo desses sistemas da regiao central

das Terras Altas, nao é somente um conjunto particular de questóes et

nográficas, mas uma abordagem etnológica que deu forma a maneira

pela qual essas questóes sao concebidas (como em meus escritos mais

antigos). Por sua vez, essa abordagem gerou a forma ern que se assen

taram críticas vigorosas. Estas incluem a sugestáo de que a análise que

enfatiza a oposicáo e a exclusáo transforma um viés cultural num viés
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teórico. Em um conjunto de críticas, afirma-se que tal análise negligen

cia esferas nas quais as mulheres térn efetivamente poder; em outro, que

negligencia a proporcáo em que a vida coletiva dos homens se baseia

no acesso ao trabalho das mulheres e na exploracáo do mesmo.' E essa

abordagem também nos oferece os casos contrários - ao imaginar que

a divisáo entre domínios masculinos e femininos se refere aparticipacáo

de homens e mulheres na vida social, damos peso a contra-exemplos nos

quais as mulheres parecem de fato ter tal parricipacáo.

Abordando as quest6es de maneira bastante diferente, espero con

textualizar tanto as críticas como a busca de contra-exemplos como

pertencentes a urna fase particular da história antropológica. Este ca

pítulo come,a por considerar a maneira pela qual quest6es relativas a
identidade sexual nas Terras Altas cstáo envolvidas nas preocupacóes

antropológicas com a estrutura de grupo, nos anos '950 e '960. O ca
pítulo 4 volta-se para urna crítica de derivacáo feminista, incrustada na

própria história da emergencia das relacóes de genero como um tópico

autónomo de pesquisa, nos anos '970.

CONEX0ES PARCIAIS

Minha exposicáo torna explícita urna prática implícita comum: derivar

de algum estudo mais importante cerros problemas que se tomam - na

forma derivada desse estudo - um eixo geral da classificacáo compara
tiva. O observador observa, entáo, se urna relacáo que é pertinente em

determinado lugar ocorre também em outro. Por exemplo, o influente

artigo de Meggitt ('964) explora a relacáo entre crencas de poluicáo e

alinhamentos militares numa sociedade das Terras Altas, aplicando-a

depois na comparacáo com outras sociedades. Qpestíonando-se sobre

quáo perfeitamente um determinado modelo prevalece em outras par

tes, o procedimento verifica também a conexáo original; a relacáo assim

utilizada pode entáo se transformar ou nao em um "principio" de orga
nizacáo ou em urna "estrutura", O próprio Meggitt refere-se modes-

2. Esses argumentos surgiram num momento cm que o novo feminismo esrava ganhando terreno

na antropología; por exemplo, Faíthom (I976),A. Wciner (Ig76), Feil (I97S)·
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tamente a "padróes" de relacóes. O que se torna objetável em grande

parte das análises comparativas é o descentramento da correlacáo inicial,

como se ela de alguma forma se situasse entre ou através de várias so

ciedades e nao fosse gerada inicialmente por urna delas. Ao ser franca

a respeito do centro de meu próprio interesse, nao me escusei do fato

de que o presente exercício contém urna tentativa de compreender as

formas culturais particulares da sociedade e do pensamento hagen, e de

que meu interesse se inspira exatamente nessas formas. Essa estratégia

tem duas implicacóes.
Em primeiro lugar, urna descricáo válida para os Hagen também

deve aplicar-se em algum grau a seus vizinhos na Melanésia. Isso seria,

em parte, produto do processo através do qual se desenvolve a própria

. análise, na medida em que ela leva em conta material proveniente des
ses vizinhos, A presuncáo de continuidade está, portanto, inscrita no

empreendimento. Mas trata-se de urna pressuposicáo baseada na conti

güidade histórica e espacial entre as sociedades e culturas dessa regiáo,
e nao em correlacóes supra-societarias. Para ser válida, a descricáo nao

precisa ser completamente replicável, mas deve ser de fato aplicável, ain

da que parcialmente. Em segundo lugar, e simultaneamente, díferencas

muito reais precisam ser toleradas. Afirmo, do comec;o ao fim, urna"di

ferenca" entre as sociedades das Terras Altas "orientais"e "ocidentais"

(refiro-rne aqui a áreas geopolíticas e nao a provincias com esses nomes).
Trata-se de urna díferenca artificial na medida em que esse contraste

precisa manter-se para todos os possíveis contrastes que se possa querer

evidenciar entre os diversos sistemas sociais e culturais das Terras Al

tas. Precisamos apreender esses sistemas como conectados entre si, mas

apenas parcialmente. Outras "difercncas" entre as sociedades das Terras

Altas e as da ilha Massim e de Vanuatu reforcam o argumento.

O contraste em si data dos primeiros tempos da ínvestigacáo antro

pológica nas Terras Altas e das fronteiras administrativas iniciais. Se, ao

invés de desenvolver um contraste, quiséssemos ter urna visáo geral do

conjunto da área, poderíamos destacar certos gradientes socioculturais,
por via de analogia com gradientes de biótipos (por exemplo, Hyndman,

'982). Poderíamos entáo tomar consciencia de um variado número de

centros a partir dos quais desenvolver problemáticas muito diferentes.
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Apesar de todas as continuidades existentes, por exemplo, entre as

sociedades de Papua-Nova Guiné como um todo e as de Irian Jaya,

está claro que as diferencas entre as Terras Altas da primeira e as Terras

Baixas da última sao bastante radicais. Para muito do que se refere ao

simbolismo de genero, á participacáo de homens e mulheres nos rituais

de fertilidade e á organizacáo das performances, poderíamos buscar pa

ralelos antes na Austrália aborígine do que na parte oriental da mesma

ilha. Se isso é assim, entáo a ficcáo-motriz desta exposicáo - a énfase

que dou ao intercambio de dádivas - deixará de impulsionar nesse sen

tido (ver M. Strathern, 1985a). Poder-se-iam analisar descontinuidades

semelhantes entre os sistemas de Papua-Nova Guiné, que incorporam

um regime de caca e coleta, por contraste com economias baseadas ex

clusivamente na horticultura, como sugeriram Collier e Rosaldo (1981)

em sua cornparacáo entre cerimónias nupciais - e arranjos de casa
mento baseados no dote da noiva; ou entre sistemas com horticultura

intensiva e sistemas com horticultura extensiva (por exemplo, Rubel e

Rosman, 1978, pp. 341-45; Modejeska, 1982). Como ocorre corn a distri

buicáo de flautas através das Terras Altas, o que parece de fundamental

importancia numa áreaaparece alhures, de maneira desconcertante, num
contexto trivial ou náo-essencial. Isso nao as torna triviais no contexto
de pesquisa original. Mas nos impóe urna cornpreensáo, desse contexto,

que vai além da presen,a ou ausencia de traeos particulares e, portanto,

além das capacidades de urna análise de variáveis. Somente a extensáo

da experiencia para além da pesquisa original revelará os limites do po

der analítico contido em dispositivos conceituais particulares.

Adoto, pois, urna problemática centrada nas Terras Altas, concen

trando-me na maneira pela qual a vida coletiva pública é constituída

como assunto de homens. Há algo que é concomitante a isso,

As sociedades melanésias variam entre aquelas em que a acáo cole

tiva está orientada para transacóes baseadas no parentesco e aquelas em

que a acáo coletiva está divorciada de tais rransacóes e cria valores ape

nas contingencialmente envolvidos com o parentesco (Rubel e Rosman,

1978;Godelier, '982; Allen, 1984).Assim, para alguns povos, os principais

focos de cerimonial sao os estágios fundamentais do ciclo de vida e a

documentacáo das relacóes de parentesco. A produtividade das relacóes
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baseadas no parentesco pode ser celebrada nas trocas que acompanham a

reproducáo e a producáo de alimentos; ou a troca de irmás e a criacáo de

metades podem tornar a forrnacao política indistinguível das relacóes

de parentesco. Exemplos disso se encontram nas Terras Altas Orien

tais. Contudo, nessas mesmas sociedades, pode haver atividades para

lelas cujas finalidades nao se justificam simplesmente pela referencia a

algum corpo de relacóes de parentesco, mas referem-se á desejabilidade

da própria acáo coletiva. A troca cerimonial também aparece como um

fim em si mesrna. Onde, em outras sociedades, esta assume um papel or

ganizacional importante, a formacáo de grupos aumenta em escala. Vém

á mente os povos das Terras Altas Ocidentais e seus vizinhos próxi

mos das Terras Altas Meridionais. A extensáo em que a "política" pode,

pois, ser separada como um domínio distinto da vida social (corn seus

próprios valores) envolve diferencas na natureza das fronteiras grupais

assim como nos estilos de lideranca (se há ou nao dirigentes destacados,

manda-chuvas), na maneira pela qual a "riqueza" existe como urna cate

goria independente e na percepcáo sobre a autonomia das pessoas.

As principais fases de transicáo no ciclo de vida sao revestidas de ce

rimonialismo por toda parte, e há um maior ou menor grau de interesse
político vinculado á organizacáo do parentesco. Por um lado, pois, a vida

coletiva pode parecer criar mais parentesco - manter e elaborar rela

cóes baseadas nas atividades cooperativas de reproducáo e horticultura.

Por outro, pode criar valores que térn pouco a ver com os do parentesco

ou sao deliberadamente opostos a eles. O prestígio, por exemplo, pode

tornar-se conceitualmente separado como um objetivo em si rnesmo,

evidenciado na possibilidade de os homens se compararem apenas em

termos des se valor. O grau de separacáo da "política" como urna esfera

autónoma de acáo tem conseqüéncias pOIa as espécies de valores estru

turados através das formulacóes de genero.

Entretanto, para a comparacáo desses sistemas, há mais do que o

reconhecimento das atividades políticas infladas de alguns deles. Nao se

pode explicar tal "política" por ela mesma. Antes, a política precisa ser

situada no interiordos mesmos conjuntos de condicóes que originam as

diferencas entre as estruturas de parentesco. Estrururacóes específicas

nas relacóes interpessoais proporcionam possibilidades variadas para a



cMarilyn Jtratbern

maneira pela qual as pessoas se relacionam, se distanciam ou transacio

nam entre si. Na verdade, argumentarei que as formas da vida coletiva

estáo intimamente ligadas aos construtos de parentesco familiar. Mas

isso é muito diferente de sugerir que a vida pública ("sociedade") seja

a vida doméstica ("parentesco") em maior escala. Urna hipótese recor

rente nas análises das sociedades das Terras Altas é a de que as relacóes

de da sao urna variedade das relacóes de parentesco, que elas sao de

alguma forma a face pública do parentesco. Isso conduziu a dificuldades

na conceituacáo analítica do da, apreendidas nas controvérsias sobre

a natureza dos grupos de descendencia (De Lepervanche, '967-'968,

pp. '38-39; Feil, '984a, p. 52). Levou também a má inrerpretacáo de sua
natureza coletiva.

Por coletiva, quero significar formas de atividade nas quais as pessoas
se relacionam com base em características compartilhadas. O que elas

possuem em comum é encarado como o fundamento lógico de sua acáo

conjunta. Este é usualmente a afiliacáo ao grupo ou o genero. Caracte

rísticas compartilhadas podem levar a compartilhar acóes ou a promover

competicáo e rivalidade ern relacáo ao que nao é compartilhado. Assim,

defino como acáo coletiva nao simplesmente a solidariedade interna

mobilizada no interior do grupo clánico, mas também as relacóes entre

clás, nas quais estes se distinguem por algo que eles todos podem rei

vindicar - tal como nomes ou reputacóes e histórias individuais. Como

está bem-registrado na etnografia melanésia, a criacáo de desigualdades

entre os homens e entre os grupos clánicos baseia-se na premissa da

igualdade, e, conquanto rivais e inimigos, os homens sao considerados

como compartilhando interesses comuns, ainda que competitivos. Tais

relacóes se distinguem, contudo, daquelas construídas assimetricamente,

nas quais a interacáo se processa com base na, e em referencia a, parti

cularidade de urna diferenca inerente entre as partes. A interacáo, nesse

caso, reproduz a dependencia que tais pessoas diferenciadas térn entre si;

o que é compartilhado nao pode ser concretizado como aquilo que elas
tém em comum, a nao ser a relacáo entre elas. A divisáo sexual do traba

lho é exemplo disso. Onde a producáo é vista como derivada das ativida

des de duas pessoas socialmente distintas, ela é literalmente interpretada
como o produto da relacáo entre elas. A divisáo sexual do trabalho por si
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só nao engrandece diretamente urna as expensas da outra, nao havendo

medida comum entre elas.'

Na Melanésia, a atividade pública e política tem um caráter coletivo,
ao passo que a producáo horticultora e o parentesco familiar mantérn

relacóes particulares. Relacóes coletivas e particulares sao combinadas

e separadas de diferentes maneiras. Na verdade, vez por outra, cada

urna delas pode proporcionar o pensamento retórico através do qual a

outra é percebida. Pelos primeiros escritos etnográficos sobre as Terras

Altas, todavia, poder-se-ia imaginar que seus habitantes concebiam o

contraste como entre "sociedade" e "individuo" ou, piar, entre "cultura"
e "natureza".

A ANTRQPQLOGIA NAS TERRAS ALTAS: GRUPOS

As Terras Altas cornecaram a ser exploradas nos anos '930 e foram

submetidas a controle administrativo após a Segunda Guerra Mundial;

os antropólogos iniciaram seu estudo na década de '950. A primei
ra equipe de prospeccáo a chegar ao vale Wahgi viu riqueza - ria

chos que podiam con ter ouro ou terras propicias a criacáo de gado; viu
tambérn um solo fértil e urna "populacáo abundante".' A escala social

impressionou os antropólogos. As populacóes das Terras Altas eram

bastante numerosas para Papua-Nova Guiné. Mais que isso, pareciam

altamente organizadas e coesas; a guerra era conduzida em grande es

cala, e os homens se mobilizavam em unidades e aliancas para esse

fimo N a verdade, as maiores sociedades da regiao central das Terras

Altas - os Mendi, os Hagen, os Enga, os Chimbu e as da área de

Goroka - dominaram o mapa etnográfico por 20 anos. Hoje, elas pa

recem mais propriamente atípicas.

Costuma-se dizer que os antropólogos descobriram os grupos de
descendencia. Vindos de urna formacáo tradicional jurídico-política

3. Refiro-me,neste momento,adivisáo do trabalho como um tipo de relecáo entrepessoas, possam
ou nao os produtos do trabalho (íncluíndo a forca de rrabalho como mercadoria) sercomparados
e trocados.

4. Leahye Crain (I937, p. ISO). Asexclamacóes dos exploradores ("Quro!"I"Gado!") sao assinalaclas
por Souter Ü964,p. ISI).
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maneira pela qual as pessoas se relacionam, se distanciam ou transacio

nam entre si. Na verdade, argumentarei que as formas da vida coletiva

estáo intimamente ligadas aos construtos de parentesco familiar. Mas

isso é muito diferente de sugerir que a vida pública ("sociedade") seja
a vida doméstica ("parentesco") em maior escala. Urna hipótese recor

rente nas análises das sociedades das Terras Altas é a de que as relacóes

de clá sao urna variedade das relacóes de parentesco, que elas sao de

alguma forma a face pública do parentesco. 1sso conduziu a dificuldades
na conceituacáo analítica do clá, apreendidas nas controvérsias sobre

a natureza dos grupos de descendéncia (De Lepervanche, 1967-1968,

pp. 138-39; Feil, 1984a, p. 52). Levou também a má interpretacáo de sua
natureza coletiva.

Por coletiva, quero significar formas de atividade nas quais as pessoas
se relacionam com base em características compartilhadas. O que elas

possuem em comum é encarado como o fundamento lógico de sua acáo

conjunta. Este é usualmente a afiliacáo ao grupo ou o genero. Caracte

rísticas compartilhadas podem levar a compartilhar acóes ou a promover
competicáo e rivalidade em relacáo ao que nao é compartilhado. Assim,

defino como acáo coletiva nao simplesmente a solidariedade interna

mobilizada no interior do grupo clánico, mas também as relacóes entre

clás, nas quais estes se distinguem por algo que eles todos podem rei

vindicar - tal como nomes ou reputacóes e histórias individuais. Como

está bem-registrado na etnografia melanésia, a criacáo de desigualdades

entre os homens e entre os grupos clánicos baseia-se na premissa da

igualdade, e, conquanto rivais e inimigos, os homens sao considerados

como compartilhando interesses comuns, ainda que competitivos. Tais

relacóes se distinguem, contudo, daquelas construídas assimetricamente,

nas quais a interacáo se processa com base na, e em referencia :1, parti

cularidade de urna diferenca inerente entre as partes. A interacáo, nesse

caso, reproduz a dependencia que tais pessoas diferenciadas tém entre si;

o que é compartilhado nao pode ser concretizado como aquilo que elas
térn em comum,a nao ser a relacáo entre elas.A divisáo sexual do traba

Iho é exemplo disso. Onde a producáo é vista como derivada das ativida

des de duas pessoas socialmente distintas, ela é literalmente interpretada
como o produto da relacáo entre elas. A divisáo sexual do trabalho por si
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só nao engrandece diretamente urna as expensas da outra, nao havendo
medida comum entre elas.'

N a Melanésia, a atividade pública e política tem um caráter coletivo,

ao passo que a producáo horticultora e o parentesco familiar mantém

relacóes particulare'\; Relacóes coletivas e particulares sao combinadas

e separadas de diferentes maneiras. N a verdade, vez por outra, cada

urna delas pode proporcionar o pensamento retórico através do qual a

outra é percebida. Pelos primeiros escritos etnográficos sobre as Terras

Altas, todavia, poder-se-ia imaginar que seus habitantes concebiam o

contraste como entre "sociedade" e "individuo" ou, pior, entre "cultura"
e "natureza",

A ANTROPOLOGIA NAS TERRAS ALTAS: GRUPOS

As Terras Altas comecaram a ser exploradas nos anos 1930 e foram

submetidas a controle administrativo após a Segunda Guerra Mundial;

os antropólogos iniciaram seu estudo na década de 1950. A primei

ra equipe de prospeccáo a chegar ao vale Wahgi viu riqueza - ria

chos que podiam conter ouro ou terras propícias a criacáo de gado; viu

também um solo fértil e urna "populacáo abundante".' A escala social

impressionou os antropólogos. As populacoes das Terras Altas eram

bastante numerosas para Papua-N ova Guiné, Mais que isso, pareciam

altamente organizadas e coesas; a guerra era conduzida em grande es

cala, e os homens se mobilizavam em unidades e aliancas para esse

fimo Na verdade, as maiores sociedades da regiao central das Terras

Altas - os Mendi, os Hagen, os Enga, os Chimbu e as da área de

Goroka - dominaram o mapa etnográfico por 20 anos. Hoje, elas pa

recem mais propriamente atípicas.

Costuma-se dizer que os antropólogos descobriram os grupos de

descendencia. Vindos de urna forrnacáo tradicional juríclico-política

3. Retiro-me,nestemomento,i dívísáodo trabalho como umtipode relacáo entrepessoas, possam
ou nao os produtos do trabalho (incluindo a force de trabalho como mercadoria) sercomparados
e trocados.

4. Leahye Crain(1937, p.150). As exclamacóes dos exploradores ("Guro!"I"Gado!") saoassinaladas
porSouter (1964, p. 181).
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africanista, os primeiros antropólogos encontraram tribos, linhagens,

chis. A impressionante organizacáo política dos habitanres das Terras

Altas inspirou trabalhos como 'Ibe lineage system ofthe Mae-Enga, de

Meggitt (1965), e um interesse comparativo por descendencia linear e

agna,ao (por exemplo, Salisbury, 1956; Brown, 1962). Modelos africanos

foram assim encontrados nas Terras Altas da Nova Guiné. Sua posterior

demolicáo ao longo do tempo desafiou, desde entáo, a própria teoria da

descendencia. A história nao conta sua própria estória. Curiosamente,

ao mesmo tempo em que se descreviam grupos de descendéncia, descre

viam-se também as excecóes (ver A. Strathern, '982a, p. 35). Onde foram

descobertos patrilinearidade e parentesco agnático, havia também o fato

complicador dos "náo-agnados", Além disso, essas sociedades apresenta

vam problemas para a conceitualizacáo analítica da coesáo e da própria

organizacáo. Um dos primeiros relatos intitulava-se Excess and restraint

(Berndt, 1962), outro tinha o subtítulo de Freedom and conformity (Reay,

1959);havia discussáo sobre "indefinicáo" e "flexibilidade". O que perma

neceu no centro dos debates subseqüentes, contudo, foi urna conjuncáo

entre a estrutura social e as atividades das unidades políticas, fossem elas

pensadas como grupos de descendencia ou como grupos Iocais.'
Na verdade, os próprios debates, incluindo a questáo da alianca mais

propriamente que os modelos de descendencia,' serviram para demarcar

a organizacáo dos grupos como o tópico de estudo significativo. A ma-

5. Freqüentemente se arribui a Radcliffe-Brown a confusño entre a estrutura social e o cstudo

de grupos. Por certo, cm sua infiuentc expcsicño sobre a organízacñc social das tribos austra

lianas (1930-r93r), ele definiu a estrutura social como um sistema de agrupacño formal. Em

suas rcflex6es posteriores (1940), contudo, a estrutura social fo; vista como "todas as relacóes

sociais de pessoa para pessoa" e como "a diferenciacáo de indivíduos e classes por seu papel sa

ciar. Ele inclui aqui as poslcóes sociais diferenciáis de homens e mulheres. Compare-se com

Evans-Pritchard (1940) e sua definicño de estrutura social como "relacócs entre grupos que

tém um alto grau de consistencia e constancia". P.Brown (1962) tornou explícito que seguia

essa última definicáo.

6. Por exemplo, ver A. J. Strathcrn (1969). Wagner (r967) modificou deliberadamente a teoria da
alianca em termos da definicáo de unidade e da relacño entre unidades. Ofcreceu também (r974)

urna crítica bastante radical as recrias baseadas no conceito de "grupo" a respeito da socíedade

das Terras Altas, crítica que nao se fundou símplesrnente na énfase as concxóes "individuáis"

as expensas do grupo (que fo¡ a forma da maior parte das críticas dos anos 1970, conforme se

observará no capítulo 4).

ogenero da dridiva

neira pela qual os grupos conferiam o status de membro a seus partici

pantes podia ser ambíguo, mas o mesmo náo acontecia no que toca asua

uniáo na defesa de interesses e autopromocáo, O foco sobre seu caráter

linear ou nao-linear assumia, como ponto pacífico, que esses grupos se
'--

apresentavam aos observadores como entidades políticas organizadas. O

argumento era compreendido por meio de urna tentativa de contrapor

a localidade adescendencia como princípio de organizacáo (comparar

Langness, '964; De Lepervanche, 1967-1968), argumento que, por sua

vez, servia para perpetuar a nocáo de que o impulso para o comporta

mento coletivo reside nos atributos que esses grupos de homens afirma

vam ter em comum. Urna ideologia de características compartilhadas

("um pai", "urna casa de hornens") era vista como a causa da identidade

social e como a razáo para protege-la. Poderíamos dizer que urna relacáo

universal entre sociedade e individuo era levada a assumir urna forma

local na relacáo entre os grupos e seus membros individuais.

De um determinado ponto de vista, a controvérsia sobre nao-agnados

permaneceu urna questáo formal, urna questáo de adequacáo do conceito

de descendencia unilinear. O fato de as reivindicacóes de pertencímento

ao grupo poderem ser feitas com base em laces tracados tanto através

das rnáes como através dos país afetava mais as decis6es analíticas sobre

a natureza da constituicáo dos grupos do que a percepcáo da solidarie

dade grupal nas Terras Altas. Afinal de contas, um dos pontos contro

versos era o de que tal solidariedade era promovida independentemenre

da linearidade. Que estivessem envolvidas relacóes através das mulheres

era, nessa visáo, simplesmente urna questáo relacionada amaneira pela

qual os grupos concebiam as diferencas e similaridades entre si. De um

segundo ponto de vista, contudo, atribuía-se importancia substantiva

ao fato perturbador da presen,a das mulheres. A necessária interdepen

dencia dos clás através do casamento era urna coisa; isso nao impedia

relacóes de hostilidade para com os afins. A incorporacáo dos filhos das

irrnás era outra. O vinculo feminino era urna intrusáo lógica. Talvez a

controvérsia sobre os náo-agnados tenha ocupado o centro do palco por

tanto tempo em resposta a urna área contingente e adjacente de embate

etnográfico, a saber, a aparente preocupacáo dos homens das Terras Al

tas com sua exclusividade enquanto sexo.
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o fato de os grupos "patrilineares" estarem abertos a membros re
erutados com base em lacos nao-masculinos parecia comprometer a
eficácia de suas afirrnacóes de solidariedade. Em razáo do teor das re
lacóes hornem-rnulher, tal como estavam senda descritas nos relatos
antropológicos da época, a conciliacáo fazia pouco sentido psicológi
co, e grande parte do trabalho era devotada a mostrar de que maneira
os dados de difícil tratamento, relativos ao status nao-linear, estavam

sujeitos a conversáo, de modo que, com o tempo, os nao-agnados se

tornaram agnados, ou a residencia veio a determinar o parentesco (por
exemplo, Ryan, '959; A. Strathern, 1972). A preocupa~ao com a questáo
da descendencia necessita, pois, ser compreendida em relacáo com as
análises que, simultaneamente, se faziam sobre as relacóes masculino

femininas. Os dogmas de solidariedade masculina estavam senda in
terpretados nao somente em termos de competicáo intergrupal entre
os homens, mas também como urna questáo das relacóes dos homens

com as mulheres. A estas, cuja posicáo de parentesco em bases formais
poderla significar simplesmente a maneira pela qual os homens classi
fiéavam suas relacóes recíprocas, estava senda atribuida a colocacáo de
ameacas reais acoesáo masculina.

Quando Langness e Weschler apresentaram sua coletánea sobre a
Melanésia, observaram que o esforco de pesquisa mais persistente na
focalízacáo de um único tópico se encontrava no "estudo da estrutura

social" ('97" p. 95). Sob essa rubrica, eles reuniram cinco ensaios que lida
vam com disputas sobre a natureza dos sistemas de linhagem segmentar.
A organizacao do livro incluiu também outras categorias, como ecologia
e economia, processo social e mudanca social. Excluidos do tópico sobre

estrutura, mas incluídos no relativo a processo - nos termos dos autores,
urna quesráo de "vida" por oposicáo a "principios estruturais"-, encon

tram-se outros temas: troca cerimonial, teoria da concepcáo, rituais mor

tuários e de fertilidade e, aqui e ali, relacóes masculino-femininas. Essa
nocáo particular de estrutura pertencia a urna tradicáo teórica também
preocupada em especificar as condícóes de integracáo social.' Na ausén-

7. Verdon (r980, p. IJS) remonta essa influencia a preocupacaocom as relacóespolíticas presente no

'Ibe Nuer. No "modelo jurídico" de descendencia, o problema da coesáo interna de um grupo nao
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cia de preocupacóes nativas com direitos e estatutos legais, o estudo dos
grupos das Terras Altas de Papua-Nova Guiné tornou-se em grande
medida um estudo sobre a solidariedade grupal. E foram precisamente
aque1as áreas de atividade demarcidas como "processo" - rituais e re

lacóes masculino-femininas - que compuseram o conjunto da questáo

da solidariedade. Como observa Wagner (1974), os antropólogos co
mecaram, por conseguinte, a tornar seus os problemas dos habitantes
das Terras Altas. A descendencia patrilinear tornou-se um problema

de identidade masculina e, portanto, um problema que seus modelos
analíticos compartilhavam com o que pareciam ser os modelos consue
tudinários dos homens: de que maneira preservar a idéia do grupo (de
descendencia) como um corpo masculino de agnados apesar da possi
bilidade de reivindicar laces através das mullieres. Dados os requisitos
emocionais de solidariedade e coesáo, os homens das Terras Altas pre
cisavam preservar sua masculinidade das ameacas, intrusóes e atracóes

das mulheres. Para sua masculinidade coletiva, os lacos positivos com as
mullieres (ver Langness, 1967; mas comparar com '964, p. 180) eram tao

desafiadores como os negativos.
Este era o estado da arte as vésperas do novo feminismo. O genero

penetrou em quase todos os relatos sobre as sociedades das Terras Altas
através da suposicáo de que a estrutura social dizia respeito aos grupos
(masculinos), de que estes enfrentavam problemas de coesáo, de que
a coesáo estava estreitamente referida a definicáo de grupo e esta aos

sentimentos de solidariedade entre seus membros, de que coisas relacio
nadas as mullieres ameacavam a solidariedade masculina e de que isso
era um problema enfrentado pelos homens. Keesing (1982, p. 23) resume
o argumento: "Em urna ordem social em que a lealdade dos homens

entre si é o fundamento para a guerra e para a solidariedade do grupo
local [...], é o vínculo com as mulheres que representa a maior ameaca,
tanto interna quanto externamente". Nao é, portanto, que as mulheres

fossem ignoradas, seja pelos homens em suas sociedades, seja pelos ob-

pode ser separado do de sua díferencíacao. Ele prossegue: "Parece haver [nesse modelo] apenas

urna maneira de resolver a quesráo da coesño interna, a saber,através da descncáo e explicacáo de

como um conjunto de representacóes mentais tem uro efeito psicológico sobre os sentimentos e

sensacóes individuais, com isso agrupando os individuos".
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servadores: o que acontecia, como E. Ardener (r972) observou ern outro

contexto, é que as mulheres eram todo o problema.

A questáo da solidariedade foi apresentada sempre através de urna

dimensáo fortemente baseada na experiencia. Por exemplo, o artigo de

Meggitt (r964) sobre as relacóes homem-rnulher referia-se ao "anta

gonismo que permeava os contatos intersexuais", uma caracterizacáo

que fora estabelecida por Read ('954), um dos primeiros antropólogos
a realizar pesquisa de campo nas Terras Altas. As variacóes entre as so

ciedades quanto a hostilidade intersexual, dizia Meggit, podiam ser cor

relacionadas a presen~a ou ausencia de cultos purificadores para livrar

os homens da poluicáo feminina, a diferencas no status social das mu

lheres e ao grau de hostilidade entre grupos aparentados por afinidade.

Meggitt traduziu o argumento de duas maneiras: primeiro, em termos

de categorias culturais que associavam os homens a urna consrelacáo de

traeos culturais e as mulheres, a outra; segundo, em termos de categorias

sociais, em que (no tocante aos Mae Enga) a atribuicáo da hostilidade

e da influencia letal as mulheres podia ser associada as experiencias dos
homens de casar-se com as viúvas de grupos inimígos."

A palavra "antagonismo" combinava tudo isso: os habitantes das Ter

ras Altas eram tipificados pela "agressividade preva1ecente" (Meggitt ci

tando Read), e urna manifestacáo importante dessa agressividade era o

antagonismo sexual. O que era relatado sobre as relacóeshomem-mulher

tendia, portanto, a transformar-se na antipatia entre os sexos - Lang

ness falava abertamente em hostilidade. A propósito dos Bena Bena, ele

observou: ''A solidariedade masculina envolve a separacáo residencial

entre os sexos e um complexo de crencas e sancóes [oo.] para reforcar a

8. Ele delineou urna homologia entre a relacéo de ameaca militar exrraclñ versusprorecáo militar
intraclá e a de poluícáo feminina versus pureza masculina; rambém aduziu um conjunto de

elementos comportamentais, sob a suposícáo de que "a cultura mae exemplífica essa constelacáo
de traeos que incluí o temor da sexualidade e da poluicáo, a énfase num culto masculino e o

conflito freqüente entre grupos ligados por afinídade" (1964,pp. 219-20, grifo nosso). A síntese
de Meggitt sobre os pontos de vista analíticos permanecería urna marca distintiva da etnografia
sobre as Terras Altas, com suas orígens duais, británico-americanas. Os antropólogos sociais

podiam falar sobre categorías e relacóes; os antropólogos culturais, sobre eomportamento e iden
ridade. Assim, quando Langness (1964) objetou a caractenzacáo de Barnes (1962) sobre a fraca
solídaríedade de grupo, ele tornou um construto primordialmente referido a princípios de clas

sificacáo exclusiva como algo referido aviabilidade e aforce dos grupos em confronto.
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distáncia entre homens e mulheres". Observou, na seqüéncia, que, em

bora as crencas e sancóes fossem funcionais em termos da sobrevivéncia
<,

grupal (num contexto de guerra), elas o eram ao custo das necessidades

individuais em termos de sexo e dependencia e, portante, "promovendo,

em última análise, a hostilidade e o antagonismo entre os sexos" (1967,

p. 163)' Como Meggitt, Langness estende toda a questáo das relacóes

homem-mulher a guerra e a confrontacáo política. Esses etnógrafos nao

estáo relegando as mulheres a um status subsidiário: estáo integrando

as crencas sobre a natureza das mulheres a assim chamada "estrutura

social" mais ampla. Mas a tensáo é imaginada a partir das demandas

emocionais dessa estrutura: as demandas dos Mae Enga por solidarie

dade grupal em face dos inimigos do clá, as demandas dos Bena Bena

por comportamento belicoso por parte dos guerreiros.
As sancóes e cren~as a que Langness se refere incluíam restricóes de

correntes do medo de poluicáo e da atividade ritual e de culto. Os cultos

mobilizadores da participacáo masculina eram em grande medida um

assunto secreto; eles excluíam as mulheres e podiam estar em conjuncáo

com, ou mesmo exigir, a iniciacáo dos meninos a sua congregacáo. Esses

cultos capturaram a imaginacáo antropológica.

ANTROPOLOGIA NAS TERRAS ALTAS: ANTAGONISMO SEXUAL

O debate sobre a natureza dos grupos de descendencia das Terras Altas

de Papua-Nova Guiné estava longe de extinguir-se; o modelo do anta

gonismo sexual resistiu por muito tempo ainda.
A interpretacáo de Read nos anos '950 foi seminal.9 Ele descreveu

o entáo existente culto das flautas sagradas, o nama, entre os Gahuku

Gama das Terras Altas Orientais. As funcóes sociológicas do cul

to, especialmente no contexto dos ritos de iniciacáo masculinos, sao

compreendidas como segue:

9. Que fique claro que as observecóes que se seguem nao se dirigem ao homern, mas a aspectos de
suas ídéías. Digo o mesmo quanto ao trabalho pioneiro de Langness e sobre o mais recente, e a
sua maneira píoneíro, programa de Herdt. Todos eles nutriram um interessc pela antropología

psicológica, ignorado ou negligenciado por muitos etnógrafos sobre as Terras Altas; proporcio
naram um corpus de material provocativo e formularam dificeis questócs que outros ignoraram.
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Os ritos de iniciacáo servem primordialmente para introduzir os jovens da co
munidade na organizacño dos homens [...}. Eles expressam inequivocamente
a rígida dicotomia sexual da cultura, a comunidade dos interesses masculinos
e sua oposicáo essencial aesfera das mullieres, designando também estágios
sucessivos de crescimento psicológico e social [... Eles] sao a expressáo suprema
da comunidade de interesses entre os homens (r97I [1952], pp. 223, 225).

Urna "comunidade de interesses entre os homens" está incorporada

na concepcáo do "conjunto da subtribo", e os homens estáo especifi

camente preocupados com o crescimento ou maturacáo masculina, de

modo que há aqui urna gama de associacóes, da comunidade acategoria

social e aidentidade sexual. Quando Read se refere ao culto como "pree-

i minentemente tanto afirmacáo como expressáo da ordem permanente

il das formas estabelecidas de relacóes masculinas" ('97" p. 226), compreen
, demos sua conotacáo como, ao mesmo ternpo, sexual e social. Nesse

contexto, parece evidente que os sexos deveriam ser segregados.

O que está em jogo nao é apenas a segregacáo dos sexos, mas a

dorninacáo masculina. Os cultos sao descritos como um "mecanismo

artificial e conscientemente elaborado por meio do qual os homens de

sejam demonstrar e preservar seu status superior" ('97' p. 226) - o culto
nama é tanto um indicador da dominacáo masculina como urna insti

ruicáo mantenedora da hegemonia dos homens. A ascendencia mascu

lina é,pois, assumida como a dominacáo dos homens sobre as mulheres,

com estas espiritualmente dependentes do controle que aqueles tém

sobre as flautas e sobre o passado ancestral. O nama é representado

pelos homens gahuku-gama como um canal de poder sobrenatural, do

qual depende o bem-estar do grupo, as atividades dos homens sendo

claramente inscritas naquelas instituicóes que preservam os grupos. Por
conseguinte, a superioridade masculina é investida no que é reconhe

cido como "sociedade"." Além disso, nessa explicacáo, a superioridade
masculina tem o status de urna manifestacáo de comportamento "cul-

10. Cito a afirmacáo inicialde Read(1971, p. 214): "Estou primordialmente interessado nas fimczes
sociológicas do culto, na maneira pela qua!essas crences e atividades inter-relacionadas auxi
Iiam na regulacéo, manurencño e transmissác de sentimentos dos quais dependea constíruícáo

da sociedade gahuku-gama". Readassocía explícitamente o seu argumento com a hipótese for
mulada, segundoele, porDurkhelm, Radcliffe-Brown e outros.
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tural". Tornou-se um lugar comum acompanhar Read em outra de suas

observacóes, a de que "a superioridade do homern [ ...] precisa, em gran

de medida, ser conquistada" (r971, p. 228). Ele enfatiza que os homens

gahuku-gama estáo submetidos a urna "inferioridade fisiológica" que

os leva continuamente a "afirmar seu predomínio em termos culturais"

('97" pp. 228-29). Conforme urna forrnulacáo posterior desse mesmo

autor ('982, p. 68), o edifício da superioridade masculina foi, na verdade,

erigido sobre um segredo masculino de que as mulheres eram biologi

camente superiores. Os cultos masculinos sao vistos, dessa forma, como>
urna corporificacáo simultanea da sociedade e da cultura: da sociedade, i
porque a vida coletiva dos homens tem seus próprios objetivos, particu- '1

larmente a prornocáo da comunidade masculina, que endossa os valores I

sociais dos Gahuku-Gama; e da cultura, na medida em que se apóiam'
num artifício deliberado.

Há aqui, por conseguinte, algo que se perde entre a maneira pela qual
o observador concebe a estrutura social e a nocáo dos homens gahuku

gama a respeito da vida coletiva - sua manifestacao na conexáo ances

tral, na prornocáo do bem-estar geral e na defesa específica da subtribo
e da tribo.

Read diz, ero certo ponto, que "as mulheres nao estáo presentes ero
nenhuma das cerimónias [...], contudo, nao menos que para os homens,

os festivais sao para elas o clímax da vida social" ('97" p. 235)'Esse mes

mo autor concluiu seu artigo de '952 dizendo que ''A forca simbolizada

pelo nama é o poder da própria sociedade" (1971, p. 238). Conquanto

Read aprove refleridamente a interpretacáo de Langness (r97') de que

o culto nama representava um tipo peculiar de religíáo durkheimiana,

na qual a sociedade aparentemente cultuava apenas os homens ('982,

p. 68), Langness, na verdade, opóe-se aidéia de que o culto simboliza

o poder da própria sociedade. Se o simboliza, trata-se de urna socieda

de que exclui as mulheres. Mas o argumento se perde nessa equacáo
adicional. A equacáo original, entre a vida coletiva masculina e a "so

ciedade" antropologicamente concebida, é apoiada por urna equacáo

paralela entre a descricáo da criatividade dos homens gahuku-gama no

engendramento e desempenho dos cultos e o conceito antropológico

de "cultura". O próprio Read prefaciava sua aprovacáo das observacóes
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de Langness afirmando que a cultura gahuku-gama era estridentemen

te masculina.
Para a visáo européia ocidental, a cultura é producao, ela faz coisas;

é um artificio, urna construcáo que se faz sobre urna natureza subjacen

te; é um agente, urna manifestacáo de poder e eficácia, pois no que se

poderiam evidenciar o poder e a eficácia a nao ser na domesticacáo do

mundo natural e nos produtos do mundo criado? E aqui, no coracáo de

Papua-Nova Guiné, se encontram os homens gahuku-gama realizan

do de forma reconhecível o que os antropólogos denominam atividades

culturais. Pois, segundo se informa, seus próprios dogmas sugerem que

eles precisam superar o que encaram como um desequilibrio na natu

reza. Tanto aos olhos dos agentes como dos observadores, as mulheres

representam para os homens um problema de "natureza",H

No período que se seguiu ao primeiro escrito de Read, muita etno

grafia adicional foi acrescentada ao conhecimento antropológico sobre

o ritual tal como encontrado no complexo culto nama das Terras Al
tas Orientais. As generalízacóes correm o reconhecido risco de admitir

que existe um único genero de "prática de culto masculino" (Keesing,

'982, p. 5), e, com referencia a qualquer área, há dificuldade em decidir
entre urna série de rituais que poderiam ser considerados como parte

da "iniciacáo masculina" (Newman e Boyd, '982, p. 5). Mas, indepen

dentemente das descontinuidades etnográficas entre cultos de solteiros,
rituais secretos de fertilidade, seqüéncias de puberdade no casamento,

e assim por diante, bem como das diferencas lingüísticas e sociológi-

11. A natureza, no caso, é a naturcza tal como a concebcm os Gahuku-Gama; Read nao está invo

cando a biología de maneira absoluta. Assim, quando ele diz que os Gahuku-Gama nao viam

necessidade de promover a "íeminílidade biológica" das meninas, ou quc achavam necessario

completar "a masculinidade biológica dos meninos" (1982, pp. 68-69), entendemos que ele se

está referindo aos próprios construtos dos Gahuku-Gama. Mas a quesráo que dcscjo levantar

diz respeito ao paralelismo aduzído entre o propósito dos ritos ("virilidade e mascuünidade.

tinham que ser ritualmente Induzídas") e urna antítese ocidental específica entre natureza e',

cultura. Embora ele possa escrcvcr paradoxalmcntc que, para os próprios Gahuku-Gama, "a

realizacáo da masculínídade biológica bem como sua manutcncáo nao podía ser deíxada para,

a natureza" (Read 1982, p. 69; 1971, p. 228),a espécie de masculinidade que os homeos gahuku- .

gama promovem é entendida como um artefato de sua cultura. Se a criatividade rima! é assirn

entendida como supcracáo das Iimitacócs da naturcza, isso implica que raís idéias ¡Jo crcditadas

aos próprios Gahuku-Gama.
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cas entre diferentes conjuntos de sociedades das Terras Altas, podemos

discernir interesses comuns entre os pesquisadores. De maneira geral,

eles apresentam urna continuidade teórica com relacáo as descricóes

originalmente feitas para as sociedades das Terras Altas Orientais e a

forma ali assumida pelo antagonismo sexual. Essa continuidade está na

premissa de que onde os cultos envolvem a iniciacáo de meninos, como
freqüentemente ocorre, seu objetivo é, entáo, transformar meninos em

homens. Vale a pena ponderar sobre como essa proposicáo é colocada
de maneira convincente.

Observando retrospectivamente sua investiga,ao, Read ('982, p. 273)
enfatiza que nao se pode deixar de lado a compreensáo da "experiencia

subjetiva", seja na explicacáo de porque os cultos desapareceram desde
cntáo, seja na compreensáo da cultura gahuku-gama numa época em que

era dominada pela necessidade de os homens serem guerreiros. Trinta

anos depois das primeiras pesquisas de Read, Herdt apropriadamente

questiona "a visáo antropológica convencional de que os mitos e expres

sóes masculinos na Nova Guiné apenas representam a afirmacáo coleti

va da superioridade e solidariedade masculinas em relacáo as mulheres"

('98" p. 263). Ele dá urna interessante guinada nas dúvidas fisiológicas

que Read observou entre os Gahuku-Gama, ern relacáo a maturidade.

Herdt sugere que entre os Sambia, situados bem na fronteira das Ter

ras Altas Orientais, o que o mito e o ritual realmente disfarcam sao

as profundas dúvidas dos homens sobre sua masculinidade. Os mitos

convertem o medo de que um homem tenha atributos femininos numa

conviccáo positiva de que ele é masculino. Ele descreve o medo como

urna fantasia transexual no comportamento masculino." De fato, urna

12. Os Sambia pertencem ao conjunto lingüístico dos falantes de Anga, cujas línguas estáo fora das

familias lingüísticas das Terras Altas centrais (Ocídental e Oriental). No entanto, observando

que as crencas e práricas sambia sao rnuito semeIhantes as do culto nama, apesar de muitas di

ferencas institucionais, ele argumenta que o que vale para os Gahuku-Gama vale também para

os Sambia: "os hornens sao, de nascenca, quando comparados com as mulheres, biologicamenre

incompletos. Só o rima! pode corrigír esse desequilibrio" (Herdr, 1981, p. 15).Ver Meigs (1984,
p. 78) para urna perspectiva semelhante a respeito da necessidade dos homens de intervir nos

processos biológicas sobre os quais se sentem inseguros. Carrier (s.d.; agradece a permissáo
para citar) encontraria apoio aquí para sua análise dos conceitos norte-americanos de natureza

e culrura. Ele examina duas teorias norte-americanas a respeito da aprendízagemda deficiencia,
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das contribuicóes de Herdt para a etnografia melanésia está em sua ex

tensa exploracáo da maneira pela qual os individuos sambia percebem

sua identidade.
O modelo de antagonismo sexual emerge no trabalbo de Herdt de

maneira refinada. Por exemplo, no livro organizado com Poole, argu

menta-se que nao apenas as mulheres sao um problema para os homens,

mas que os homens sao um problema para eles mesmos: "A dramati

zacáo dos papéis sexuais masculinos e a incorporacáo dos homens em

grupos adultos de solidariedade sao fenómenos problemáticos" (Herdt e

Poole, 1982, p. 23).Devemos concordar quando eles escrevem:

Nao podemos mais "ler" o comportamento a partir das características da ideo
logia e devemos reconhecer que homens e mulheres podem formular vers6es
ideológicas diferentes uns dos outros [...], devemos permitir, em nossas etno
grafias, que tanto homens como mulheres possam "falar" sobre sua situacác e da
visáo que rém uns dos outros (1982, p. 24, grifo nosso).

Mas o que se le na frase seguinte é: "Nossa compreensáo sobre a

(experiéncia do ego, de genero e de sexualidade, e do teor informal das

relacóes intersexuais deve ser agora posta em primeiro plano em nos

sas análises" (grifo nosso). Nesse relato, a ideologia é vista "cobrindo" o

comportamento e a experiencia, e a experiencia do ego se mescla ade

genero e sexualidade.

A experiencia subjetiva sempre foi central para o modelo de antago
nismo sexual, pela proeminéncia atribuida avinculacáo de papéis sexuais

ao individuo, e envolve urna teoria de socializacáo. Conseqüentemente,

os processos psicossociais das cerimónias de iniciacáo "proporcionam

um meio de atribuicáo de status e papéis aos individuos" (Herdt, 1981,

mostrando que urna trabalha com a premissa de que urna falha da natureza leva a urna deficien

cia cultural, a outra, com a premissa de que uma falha da cultura leva a uma deficiencia natural.

A correlacáo entre a "complerude" desses ámbitos respectivos é subjacente a ambas as teorias.

Raciocínios semelhantes parecem estar subjacentes ao postulado antropológico de que, para os

habitantes da Nova Guiné,já que os meninos parecem nao crescer suficientemente rápido (falha

da natureza), eles nao podem ser socialmente masculinos (deficiencia cultural). Isso é percebido

pelo observador de fora como urna falha conceitual de parte da cultura da Nova Guiné (jáque,

de fato, os meninos se tomaráo homens), que a cultura remedia produzindo "mais cultura",

pp. 295-96).'3 De fato, Herdt deliberadamente caracteriza os desenvol

vimentos recentes na etnografia sobre a Melanésia como a abertura de

um caminho para "urna nova antropologia da experiencia ritual" (1982C,
p. xix), por seu interesse específico no afeto e no ego. A.~~tropologia
da experiencia é particularmente sensível aos correlatos ernocíonaís

desses pr~s de socializacáo, apoiando assim um postulado teórico,

sobre o "condicionamento social" ('98" p. 3). A masculinidade e a fe
minilidade sao corporificadas nos individuos como urna dimensáo de

sua experiéncia, As categorias sociais tornam-se a moldura no interior

da' qual homens e mulheres se comportam de certas maneiras, mas o

comportamento é manifestado fundamentalmente pelo individuo, cuja ,
ontogenia se torna, assim, um foco de interesse.

Nessa perspectiva, o individuo é urna fonte de acáo, urna corpori

ficacáo de sentimento e ernocáo, um autor de idéias, e quem revela a

marca da cultura. Isso nao é urna simples questáo de personalidade, mas

algo evidenciado em fenómenos complexos - vinculacóes, dissocia

cóes, trauma, medos em relacáo aos "outros".]á que o indivíduo como

agente é também concebido como urna entidade singular, muitos dos
problemas dele, ou dela, sao apresentados existencialmente, como pro

blemas de fronteiras. Read ('984, p. 213), por seu lado, cita a observacño

de Geertz a respeito da peculiaridade da concepcáo ocidental da pessoa

como delimitada e integrada, assim como definida de maneira contras
tiva ern relacáo a outras tot;Uidades similares, em um contexto social e

natural. No entanto, a concepcáo da pessoa como individuo, como um

ser que se preocupa com suas fronteiras e busca urna identidade unitá

ria, permanece como urna premissa nao explicitada da antropologia da

experiencia. Assim, no primeiro volume sobre os Sambia, Herdt afir

ma que, para ele, a tarefa antropológica está em "Explicar um curioso

padráo de desenvolvimenro culturalmente constituido, no qual a mas

culinidade heterossexual emerge apenas depois de anos de atividades

13· Em outro texto, ele enfatiza o nível individual- "o nível da ídentídade masculina de genero

e sua preservacáo" (I982a, p. 91) - e os mecanismos de distanciamenro psicológico que per

mitem perceber nao apenas a identidade, mas também "a esrrutura de caráter". Ele se refere

a masculínízacao como "essa segunda 'camada' [pos-infancia] de socializacáo da experiencia
implementada pela vida ritual" (r981, p. 315).

\/
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homossexuais normativamente prescritas e prolongadas" (1981, p. 2). A

curiosidade deve tornar-se a natureza da "masculinidade" sambia. Os

homens sambia, diz ele, "precisam-se sentir masculinos sern ambigüi

dades" (1981, p. 305).Essa formulacáo, de homens como individuos que

precisam ter a experiencia de urna identidade unitária, é tanto atribuída

á cultura da Nova Guiné como adotada pelo observador.v Suspeito que

ela está subjacente á descricáo das interacóes dos homens com as mu

llieres em termos de antagonismo. A caracterizacáo de relacóes como

antagónicas percebe o atar individual como agonístico e registra a marca

do encontro com outros em termos do sujeito sensível. Os outros colo

cam problemas para o ego.
Herdt é crítico em relacáo ao conceito de antagonismo sexual. Ele e

Poole (1982, p. 21) listam 19contextos teóricos distintos, nos quais tal con

ceito tem sido usado. Observam que, na história da etnografia sobre a Pa

pua-Nova Guiné, o conceito teve tres efeitos: (1) permitiu que os obser

vadores afixassem um sentido de padráo cultural ao conjunto de urna área

etnograficamente diversificada; (2) cobriu metaforicamente um vinculo

entre as sensacóes individuais e o comportamento social e 6) integrou e

contribuiu para um debate a respeito de quanto sexo e genero poderiam

ser interpretados á luz de normas aceitas como dadas. No entanto, sejam

quais forem as revolucóes que tenham ocorrido nas nossas interpretacóes

do comportamento sexual, o conceito paralelo de "experiencia", que era

parte do modelo de "antagonismo sexual", continua a nos amarrar a cer

tas percepcóes de genero. Sob essa forma, o modelo persiste.

Para os europeus ocidentais, há um elemento persuasivo na apresen

tacáo da experiencia subjetiva. Por exemplo, nao consigo ler o relato de

Poole (1982) sobre a iniciacáo dos Bimin-Kuskusmin, sem fazer uma co

nexáo fascinadalhorrorizada com a terríve1 traumatizacáo dos meninos."

14. Como Read e Langness, Herdt rambém postula que essa necessidade de urna identidade uni

tária dos homens é exigencia de suas comunidades guerreiras. Os ritos nao apenas produzem

homens, produzem também guerreiros.
IS. Compare-se corn os constantes e importantes lembretes de Read do trauma paralelo, ainda que

menor, de ser testemunha dos rituais. Seria honesto observar que a experiencia de rerceira máo

de ler os relatos etnográficos sempre me faz querer abandonar um objetivo concebido como de
ínrerpreracío/análíse. Tuzin (r980. 1982) faz urna forte proposta, em nome da própria análise,
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Deixar de expressar ero sua inteireza o impacto emocional no observador

antropológico implicaria reduzir o espectro dos fenómenos, incluindo as

emocóes, que requerem compreensáo. N o entanto, o que espero retirar

da apresentacáo da experiencia é uma abordagem das relacóes de genero,

especialmente pela analogia entre relacóes de genero e identidade sexual,

que comete outro tipo de violencia contra o material. Os Hagen nao térn

práticas de iniciacáo significativas; assim, nao posso justapor ade outros

a "minha experiencia" do ritual dos Hagen. Tenho ao meu dispar apenas

uma sugestáo de natureza analítica: a de que os tipos de interpretacáo de

rituais masculinos até agora discutidos tém todos um ar pré-feminista.

Isso nao ocorre porque eles lidem principalmente com homens, mas sim

gra<;as á maneira teórica pela qual foram tratadas as construcóes de ge

nero nativas. O modelo de antagonismo, na proporcáo em que persiste,

promove urna abordagem autocontida de genero que coloca o problema

da identidade individual em primeiro plano. A suposicáo é a de que

a criacáo da masculinidade é antes de tudo conceitualizada pelos ato

res como uma questáo de aquísícáo de papéis sexuais. De fato, seja por'

razóes antropológicas, seja por razóes feministas, nao deveríamos con

tentar-nos com a fórmula de que os cultos masculinos sao nesse sentido

dirigidos, de modo evidente, para a "construcáo de homens".

o PROBLEMA DA IDENTIDADE DE GÉNERO

A individualidade da identidade sexual é uma questáo cultural nas so

ciedades ocidentais. As preocupacóes com a 1'E:f2LmillULfiexual, hete

ra ou horno, fazem com que o comportamento erótico seja urna fonte

significativa de autodefinicáo, No entanto, a idéia, por exemplo, de que

o comportamento homossexual deva envolver urna orientacáo exclusi

va em relacáo ao seu próprio sexo parece comparativamente recente na

Europa ocidental." É um ponto que Herdt enfatiza ao afirmar que o

comportamento homossexual dos Sambia nao produz "homossexuais",

de que o que se está sentindo tero importancia e de que o observador nao deveria tornar-se
insensível acrueldade infligida pelas "culturas".

16. Barrett ([980, p. 6S),citando o trabalho de McIntosh e de Weeks.
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isto é, um "tipo de identidade singular" (1984a, p. x). Seu argumento é\,'

que o comportamento sexual exterior nao é necessariamente formati- \

vo de identidade interna - "sentimentos, idéias, objetivos e percepcáo

do ego"." E é essa identidade interna que é objeto de sua definícáo de"

masculinidade, isto é, a perccpcáo que os homens tém de seu próprio
I

genero - "a percepcáo do menino em desenvolvimento a respeito de si ,:

mesmo e sua masculinidade" (1981, p. 14). Nao seria justo exigir muito de

urna nocáo que ele situa no ambito do discurso psicológico, mas o uso

especializado feito por Herdt de "identidade de genero" confina o géne

ro ao ámbito da pslcodinámica da experiencia pessoal individualizada,

ainda que nela inclua a experiencia do mundo e dos outros e a veja como

resposta a demandas culturais específicas.

Os melanésios fazem um uso considerável da imagística de genero.

Mas nao podemos presumir que a identidade individual seja o centro do

que está acontecendo. O interesse pela identidade como um atributo da,

pessoa individual é um fenómeno ocidental - somos nós, como disse:

Wallman (1978), que fazemos do sexo um papel. O modelo de papéis'

sexuais deriva, por sua vez, de certas suposicóes culturais a respeito da

natureza da "sociedade". Assimilar a compreensáo dos melanésios de

rituais de iniciacáo e de puberdade á socializacáo em papéis sociais su

póe que os atores térn um modelo similar de sociabilidade. Isso pode

obscurecer o entendimento das preocupacóes dos próprios melanésios

quanto a essas questóes, Pois é importante ser claro a respeito de quanto

queremos ou nao tornar nossas as suas preocupacóes. Ainda que as re

definamos como "experiencia", nao estou convencida de que tenhamos

entendido tuda a respeito de seus conceitos de genero ao entender a

orientacáo das pessoas em relacáo a ser homem ou ser mulher.

O modelo de papéis sexuais nao supóe, é claro, que identidades sejam

o seu único ponto de referencia. Há urna perspectiva relacional interna a

ele. A masculinidade pode ser descrita como urna dialética psicossocial

I7- Herdt mostra de modo convincente que o comportamento homossexual entre os Sambía nao

é "homossexual" no sentido ocidental, ísto é, um desafio ao comportamento heterossexual. Ao

contrário, é um antecedente dele. A homossexualidade sambia nao desafia o que ele chama de

identidade de género masculina, mas, antes, gradualmente a constituí para remediar um proble

ma que está em outro lugar (na natureza da constituicáo dos meninos nao iniciados).
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(Herdt, 198n, p. 74)' AIém disso, a solidariedade da comunidade mas

culina existe á custa das mulheres (Herdt, 1982a, p. 48), e o sistema de

iniciacáo está cheio de contradicóes internas nas relacóes que supóe com

as mulheres (Keesing, 1982,p. 36).'8 Langness argumenta explicitamente

que é em relacáo aos laces sexuais cruzados que os homens constroem a

sua exc1usividade: "Os meninos sao naturalmente atraídos por suas máes

e devem ser retirados delas pela comunidade masculina" (Langness, 1977,

p. 18). Herdt apóia suas anáIises das crencas e ritos dos homens sambia

na fantasia transexual de que os homens sao, de inicio, compostos de

masculinidade e feminilidade. "Minha hipótese", diz ele, a respeito do

mais secreto dos mitos, "é que ele ajuda a converter os piores medos de

um homem de que ele tenha atributos femininos numa conviccáo positi

va de que ele é masculino" (1981, p. 263). Por conseguinte, nao há dúvidas

de que essas análises incorporam urna perspectiva relacional, de modo .',

que a construcáo da solidariedade ao langa de linhas sexuais é vista como'

inerente as relacóes de poder entre homens e mulheres, assim como a l
estereotipagem de suas diferencas. Mas, ao mesmo tempo, o modelo de

papéis sexuais supóe que o foco da preocupacáo ritual seja o individuo

que, num certo sentido, é o ego reagente.

Há aqui urna série de afinidades interessantes com as discussóes fe

ministas. No entanto, no interior do debate feminista também foram

produzidas perspectivas radicalmente diferentes sobre a identidade de

genero. Para alguns, O que deve ser explicado é a "identidade de genero"

no sentido de Herdt, o ego sexuado. Mas essa postura se divide, por sua

vez, entre os que consideram a sexualizacáo um estado prévio e aqueles

que a situam.no discurso." Um outro conjunto de perspectivas lida com

IS. Keesing enfatiza a natureza fraudulenta das afirmacóes dos homens a respeito da sigrnficacño
cósmica dos ritos e aponta urna contradicño estrutural central. "Ao separar os ámbitos mas

culino e ferninino, para criar solidariedade masculina, o sistema deíxa a vida cotidiana - e as

mentes - das mulheres fora do controle masculino" (r982, p. 36).

I9. No ámbito da teoria feminista, de modo geral, há um considerável debate interno sobreseo

"corpo" definido por genero pode ser visto comofcra .do.tdíscurso" (hístóna.xulrurafccmo
moi gid9_p-clo_dls_cur_so ou corno causa do discurso. Urna comentarista observa (no contexto de
~a traducño dos textos- de Julia Kristeva-)-:- u-Se nao é mais útil [...] considerar o carpo como

inteiramente constituído pelos efeitos da linguagem ou pelo discurso do que e consideré-lo

como unirário e extradiscursivo, ainda permanece a pergunta sobre como pensar o carpo" (Pa-
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a origem ideológica das categorias pelas quais o ego sexuado é pensado

e, assim, com a relacáo delas com as forrnacóes culturais e sociais. Essa

perspectiva, que pode ser vista como a das feministas marxistas/socialis

tas, e por elas defendida, tem sofrido ataques gra~as ao seu pressuposto

sobre a natureza arbitrária da ideologia de género e á suposicáo de que

em seu estado originário o ser é isento de género, sendo este adquirido

através da socializacáo.

Gatens é urna dessas críticas. Ela argumenta que o corpo é sempre

imaginado e, assim, é sempre "o lugar da especificidade histórica e cul

tural da masculinidade e da ferninilidade" Ú983, p. r52); o corpo situado

deve ser o objeto da análise e se trata de um fato histórico, visto estar

situado numa sociedade dividida e organizada em termos de sexo. Mas

tal especificidade nao deve ser vista como ex post ficto: nunca houve

"urna entidade neutra, passiva, urna tábula rasa, na qual sejam inscritas

as variadas 'licóes' sociais" Ú983, p. r52)." A autora deixa claro que sua

jaczkowska, 1981, pp. 151-52). A antropología feminista geralmente se alinha com as teóricas

(especialmente as autcdefinidas marxistas/socialistas) interessadas nos aspectos de diferencia

eñe de genero que possam ser relacionadas a formas sociais ou culturáis (ver o capítulo 4)

(Harrls, 1981; Stolcke, 198r). Isso inclui o quanto a diferenca é construida. Barrett, entre outras

comentaristas feministas, continua a argumentar que a ideología da rnasculínídade e da femini

Iidade rigidamenre separadas, que da chama de familismo heterossexual, está "profundamente

arraigada na divisáo do rrabalho e nas relaczes capitalistas de producáo" (1980, p. 61). Essa é

a razáo, argumenta ela, pela qual a politizacáo das vidas pessoais das mulheres por si só nao

acabará com a opressáo das rnulheres. De maneira análoga, Plaza critica o postulado de que a

difcrenca (entre corpos definidos a partir do genero) está "realmente" localizada na natureza, e

nao no discurso (ou rcpresenracóes) que, de fato, constituem a dífcrenca e constituem a natureza

como urna categoria. Celebrar o corpo como o lugar da díferenca "já é participar de um sistema

social e opressivo" (r978, p. 6) e deíxar de critica-lo de uma perspectiva externa. Ela comenta

certas interpretacóes psicanaltticas da díferenca sexual que vécm essa díferenca como imposta

as enancas e como (1) sendo de tipo natural, (2) exigindo hierarquia, e (3) índíspensavelpara a

equísícáo de urna identldade (r978, p. 2X).

20. Gatens defende urna posicáo teórica condicionada a urna política da "diferenca sexual" cuidado

samente distinta de feminismos radicais prévíos. Seu argumento a respeito das suposicóes nao

examinadas da perspectiva racionalista da pessoa nao dotada de genero, como ponto de partida

para criticar a ideología de genero, ecoa outros debates contemporáneos. Elshtain (r984) critica

teorias que confundem díferenca de genero e domínacío masculina ("patriarcado") e levam a

contrapropostas de ideais andróginos e de simetria sexual. Como Gatens, da ataca os teóri

cos da socíalízacño. Illích questiona o quanto nos aceitamos o individuo indiferenciado como

urna enndade natural desprovida de genero, moldada pelas expectativas de papéis sexuaís (r98,Z,

p. 83). Ele enfatiza a especificidade social e histórica da neceo de pessoa, embora as respostas 11
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perspectiva nao é a do essencialismo biológico, mas urna percepcáo do

sujeito (consciente) como um sujeito sexuado. Tal perspectiva ataca a

alegada neutralidade, tanto do corpo como da consciéncia, de algumas

teorias da socializacáo e das suposicóes de algumas feministas socialistas

de que é possível um desmanche do género na sociedade. A neutraliza

cáo da diferenca teria como conseqüéncia a norrnalizacáo, parte de um

programa racionalista, objeta ela, que investe pesadamente na idéia de

que género é ideologia e de que a ideologia é maleável.

Essa perspectiva específica focaliza a diferenca sexual como um dis

positivo organizaciona! para a construcáo da subjetividade. E implica

urna perspectiva da pessoa como um "sujeito" individua!, por oposicáo

áquelas interessadas numa visáo ideológica da "sociedade" e do ego como

um conjunto de relacóes sociais." Cada urna dessas perspectivas pode

alegar esclarecer a posicáo da outra. O debate nos ensina que precisamos

de urna teoria da identidade unitária antes de construirmos urna teoria

de identidade unitária de género. Podemos perguntar-nos, a partir dis

so, que sociedades adotam de fato um conceito de pessoa sem género,

neutra, sobre a qua! a diferenca de género se inscreve, e que sociedades

apresentam a idéia de que nao há pessoas como sujeitos que nao se

jam sujeitos sexuados. O fato de que ambas as posicóes sejam simulta

neamente propostas no contexto do debate feminista ocidenta! é urna

fascinante contribuicáo "feminista". Nenhuma delas pode ser assumida

como indiscutível. Conseqüentemente, a fusáo entre género e identida

de, a nocáo de que a diferenca de género é antes de tudo urna questáo

da integracáo da pessoa como ego (por oposicáo a um alter), deve ser

examinada como urna forma histórica específica.

É claro que um modelo de socializacáo em papéis sexuais nao pode

ser aceito sem exame como parámetro para a exploracáo da diferenca de

género. Apesar de sua énfase na experiencia rea!, por oposicáo aanálise

simbólica, ao perceber género como urna questáo de identidade, como

experiencia de masculinidade ou de feminilidade, sao os antropólogos

aprcsentacáo de sua perspectiva em Berkeley mostrem o quáo discuriveis sao cssas ídéías (ver o

simposio "Beyond the Backlash", em Feminist issues, 1983).
21. A frase é citacáo de urna citacéo (Marx); ver Kovel (r984, p. ro-), que refcrc as teses sobre Feuer

bach VI.
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preocupados em registrar como as pessoas individualmente sentem que,

de fato, também atribuem urna autonomia ao simbolismo nativo em suas

análises. Isso poderia ser colocado em termos ideológicos. Em suas ex

plícacóes, a ideologia adquire autonomia namedida em que eles argu

mentam que a causa dos símbolos (de masculínidade) está nos paráme

tros desses próprios símbolos (transformar homens em homens). Pois,

ao invocar a maneira como homens ou mulheres pensam e sentem, eles

atribuem ao homem ou a mulher, em seu todo, um estatuto de genero.

O que mulheres e homens fazem pode ser entendido como modelos do

que "mulheres" e "homens" fazem" e, dessa forma, considerado como a

problemática da diferenca entre masculinidade e feminilidade. O que se

J perde nisso é a advertencia original de Mead ('935, p. 3DI), de que pode

haver sociedades nas quais nao seja possível "sentir-se como um homem"
ou "sentir-se como urna mulher". Permanece como questáo de verifica

_,s:aoetnográfica se "ser hornem" ou "ser mulher" ocupa um lugar organiza

.dor - representacional, sistematizador - na classificacáo do comporta
'mento. O que se perde em tudo isso é também uma percepcáo a respeito

-\,-
do que a diferenciacáo - oposicóes e exclusóes - pode significar.

Ao nao perceberem aqui uma base potencial para relacionar tais

questóes com as discussóes feministas de género, seja em pontos de con

cordancia, seja de discordancia, aqueles que estáo preocupados com a

identidade se prendem, afinal, a uma visáo limitada a respeito do que
está sendo construído nessas relacóes, Percebe-se, de fato, um antago

nismo mudo aos interesses derivados do feminismo. Read acha preciso-=fazer uma negacáo de despedida:

Nao vejo razáo para revisar nada do que disse em 1950 a respeito do caráter da

relacáo homem-mulher entre os Gahuku-Gama: a subordinacáo económica,

social, política e ritual das mulheres e a presenr.;a de "tensáo", ansiedade, ambi
valencia, oposicao e conflito de interesses, atitudes e comportamentos entre os

sexos. Nao acho que isso pinte uma imagem distorcida, influenciada por qual

quer viés que eu deva supor que tivesse como homem (1982, p. 67)·

22. Urna falacia que Schneider (I965, p. 46) arribui aos teóricos da descendencia e da alianca, ainda

que seja difícil incluir Fortes aquí (Scheffier, 1985,p. 20, O. 14). Feil faz a crítica num ataque a

análise da ideo logia do sexo singular (I9S4a, pp. SI-52).
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Ele prossegue dizendo que os homens nao podem saber, ou ter

uma experiéncia completa, do que é ser uma mulher e que as mulheres

gahuku nunca lhe disseram "como era a sensacáo". Ele descreve a inte

racáo entre os sexos, mas nao faz referencia a questóes feministas, a nao
ser no contexto da expressáo de identidade das mulheres.

Diz ele na Apresentacáo: "Nao tenho querelas com as mulheres an

tropólogas que sugerem que seus colegas homens tenderam a ser arro

gantes ou a negligenciar as mulheres em seu trabalho académico" (grifo

nosso). Mas ele reprova o entusiasmo exagerado delas em seu "valioso

objetivo de tentar demonstrar que as mulheres sao pessoas por si mes

mas" ('982, pp. 76-77)'
Uma perspectiva feminista é reconhecida, mas intelectualmente de

sautoriza_da.Nao se supóe que elainterfira na análise da interacáo entre

os sexos, mas simplesmente que integre urna equacáo essencialista entre

"mullieres" como objetos de estudo e "mulheres antropólogas". O es

sencialismo, além disso, é combinado a sua insisténcia de que o que se

precisa para contrabalancar uma análise sobre como os homens gahuku

se sentem é uma análise de como as mulheres gahuku se sentem!

O ponto é fortemente enfatizado por Langness no ensaio seguinte:

"Nao pos so imaginar uma tentativa de resposta a [...] questóes funda

mentais de sexo e genero sem mais informacóes a respeito do que os

atores individuais sentem e pensarn a respeito do que se está passando"

('982, p. 79)"] Em outras palavras, a pesquisa feminista é apreendida por
suaprática de trazer a primeiro plano.as mulheres como urna categória

s~sÜl.Qinteresse na perspectiva das mulheres To campo noqual o

debate feminista se desenrola, mas o saber é deixado de lado em tais

tratamentos simplistas. O pensamento académico feminista é assimila

do apenas a sua posicáo política. A busca de identidade que, com tanta

facilidade, Read supóe esteja subjacente aintencáo das "mullieres antro

pólogas" é, de fato, uma questáo de debate interno. Tomá-la como dada

23· Qpem quer que procure cssa referencia verá que a ironia de Langness é dirigida a escritores

como eu, os quais, diz ele, substitucm as preocupecóes com os componentes psicológicos subja

centes as relacócs masculino-femininas pelas que tratarn de elementos estruturais e económicos.

Na citacáo referida no texto, com "pensarn" ele quer dizer "ter urna opiniáo pessoal sobre", e nao

"ter urna postura intelectual a respeito de".
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produz urna curiosa lacuna analítica nesses relatos a respeito de rituais
e cultos de iniciacáo.

A despeito da moldura relacional sugerida pelo antagonismo e seus

sinónimos, a análise se resume ao confliro entre os valores da virilidade

ou masculinidade e os valores da condicáo feminina ou feminilidade.

A diferenciacáo com relacáo as mulheres é vista, assim, servindo aos

propósitos de transformar os homens em homens. Diz-se que, em toda

a Melanésia, há um amplo espectro de ritos de "criacáo de hornens",

vinculados pela ideologia "de que os homens sao um artefato cultural e

as mullieres (num sentido mais fundamental) sao simplesmente o que

nasceram para ser" (Read, '984, p. 221). As imagens dos homens a seu

próprio respeito sao inseguras, de modo que as questóes de identida

de sao vistas como impositivas. Tais argumentos tornam equivalentes o

genero como papel e a identidade sexual: o problema representado pelo

sexo oposto é o que o seu próprio sexo é, isto é, a dominacáo masculina

lida com a preservacáo da masculinidade nas relacóes com as mulheres.

Langness, mais urna vez, rompeu corn esses argumentos de modo im-

',' portante. Ainda que concorde que o ritual masculino cria guerreiros,

questiona se "ele tem por objetivo criar homens no sentido de solidificar

ou transformar de algum modo a sua identidade de genero" (r982, p. 80).

Mas sua própria énfase na prioridade da experiéncia apóia a suposicáo
de que as representacóes das relacóes masculino-feminino dizem res

peito apenas a relacóes entre homens e mulheres.

A lacuna está em deixar de perguntar qual é a natureza das relacóes,

Se a relacáo entre homens e mulheres é concebida como um contraste,

" :;; qual é a questáo do contraste? Que forma de poder é focalízada pelas
,

(~' .;) -: Iexclusóes e oposicóes?

As análises que lidam com genero como identidade -c0II1.a0perien
_cia de homens e mulheres em serem homens e mulheres - tomam as

e, ~ relacóes entreos sexos como axiomáticas; este é o l';g;~'no qual a mas

. culinidade e a feminilidade se enfrentam. Isso é, de fato, "antagonismo",

, e o sentido da relacáo é visto como surgindo da necessidade de cada sexo
-s r-: --, em esculpir urna definicáo antitética; os homens, especialmente, escul

~, ii.. pem sua .masculinidade a partir da identidade "natural" das mulheres,
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colocando as mulheres e os próprios processos naturais sob seu controle.
Keesing escreve:

Qjiando nós, antropólogos, levamos a sério o desafio de integrar explícacóes
parciais, outras conexócs sao percebidas. Assim, a solidariedade política mascu
lina, enfatizada nas teorias sociológicas, é inteiramente congruente com a énfase
neomarxista na apropriacáo masculina do trabalho das mulheres e no controle

de seus poderes reprodutivos [...]. [E continuar] o simbolismo sexual do po

der fálico e a pseudoprocriacáo [...] tornam-se imperativos numa sociedade na

qua! os homens nao sao naturais, sao criados, e na qual eles devem controlar as
mulheres, cuja natureza essencial é obscura e perígcsa e está além da rcgulacao
masculina (1982, p. 33).

Se a amea,a das mulheres aos homens emerge como um problema

que os homens de Papua-Nova Guiné conceitualizam, estamos lidan
do, entáo, com afirrnacóes a respeito de relacóes. "Nós, antropólogos",

precisamos, pelo menos, perguntar de que tipos de afirrnacáo se trata.

Deveremos nos satisfazer com um quadro auto-reprodutivo - com

urna visáo de homens dominantes produzindo homens que precisam
ser dominantes?

Muitas teóricas feministas concordariam com o projeto de elucidar

categorias tendo como referente central a perpetuacáo dessas mes

mas categorias. Elas nao achariam nada de estranho, por exemplo, na

observacáo de Bowden sobre o simbolismo de genero na arte sepik,

segundo a qual, se estamos lidando com artefatos como criacóes de')

homens, a pesquisa deve ser complementada pela perspectiva e pelos

valores fernininos. No entanto, há urna falha nessa abordagem dualista.'

Aa ver as criacóes dos homens como representativas de "urna visáo

masculina do universo", o analista supóe que aquilo sobre o que os

homens refletem sao eles mesmos, de modo que os artefatos que visual

mente expressam "ideaís relativos amasculinidade" representam urna

expressáo idealizada "do que significa ser homem" (diferentemente de

ser mulher), nesta ou naquela sociedade (Bowden, '984, pp. 447-48). Á
falha está em nao explicitar a teoria de representacáo subjacente que,

no caso, é a de urna correspondencia ingenua entre o individuo sexua

do e a autonomia das perspectivas "masculina"e "ferninina".



úWarilyn Jtrathern

Urna vez que existem analogias claras entre (por exemplo) o argu

mento de Bowden e algumas posicóes feministas, essas últimas podem

ser deixadas de lado como redundantes. De fato, o conflito interno entre

as posicóes feministas poderia ser pensado como urna negacáo de todas

elas. Minha intencáo ao lembrar o debate feminista, no entanto, era

precisamente mostrar a diversidade interna dos exemplos. Construídas

urnas em relacáo as outras, essas posicóes nao podem ser apreendidas de

forma axiomática. Creio que o modelo .de papéis sexuais tem sido usa

do de modo excessivamente axiomático nas análises antropológicas da

iniciacáo e do antagonismo homem-mulher nas Terras Altas. Os indi

víduos sao vistos como recrutados por seu sexo do mesmo modo que os
grupos clánicos recrutam seus membros; os problemas de fronteiras da

identidade grupal e os problemas de fronteiras da identidade individual

(masculina) se confundiram um com o outro. Um dos inconvenientes

de tal abordagem é a suposicáo de que a identidade consiste na posse de

atributos qualificadores, no fato de um indivíduo "ter~' as características
que o tornam, de maneira náo-ambígua, masculino. E importante con

textualizar essas suposicóes pelo contraste com suposicóes distintas.

Do interior do debate feminista, podemos observar outras posicóes,

tais como aquelas que nao percebem as imagens dos sexos como referi

das a entidades autónomas - delimitadas, diferentes urnas das outras 

nem a relacáo entre elas (Shapiro, '979; '983). A masculinidad~ id,;~zada~

nao diz respeito necessariamente apenas aos homens; tambem nao diz] \
respeito apenas as relacóes entre os sexos.

Podemos, por exemplo, refletír sobre o tratamento crítico que Barrett

faz da representacáo. Ela examina o postulado de que a ideologia nao re"

flete a "realidade", urna crítica a outras feministas e que poderia ser apli

cada aos melanesianistas que sup6em as construcóes de género como

redutíveis as rela~6es entre homens e mulheres, Ela cita Adams ('979):

Enquanto as teorias feministas sobre a Ideología utilizarem urna teoria da re
presentacáo na qual a representacáo é sempre urna representacño da realidade

[...1a análise da diferenca sexual nao avancará [...]. O que é preciso aprccndef

é, justamente, a producao de difer.en<;as pelos sist:mas de representa<;ao.; o tra-!
balho da representacáo produz diferencas que nao podem ser conhecldas de¡

antemáo ('980, pp.86, 87)'
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Barrett insiste, também, que a representacáo nao flurua livremente;

ela é contextualizada ("vinculada a relacóes reais historicamente consti

tuídas"). Contudo, a natureza constitutiva das estratégias simbólicas nao

é algo que precise ser apresentado a antropologia, o mesmo se aplicando

a urna teoria de sua contexrualizacáo necessária. Por isso, é tanto mais
surpreendente que os relatos antropológicos sobre o simbolismo de ge

nero perrnanecam focalizados de maneira tao estreita sobre os homens
e mulheres em si mesmos.

Assim, é espantoso que, ern sua própria refiexáo a respeito de análises

anteriores sobre a versáo bena bena do culto nama, Langness tenha cui

dadosamente observado que nenhum rito parecia (como ele disse) fálico

ou uterino a primeira vista. "Certamente há símbolos fálicos e uterinos
ern abundancia, mas eles estáo mesclados uns aos outros de modo inex

tricável" ('977, p. II4). Pela mesma época, Dundes ('976, p. 232) levantou

provocativamente a velha questáo a respeito de se o ritual de iniciacáo

masculina feminiza ou masculiniza os participantes. Sua resposta - de

que eles podem fazer ambas as coisas - estimula um outro questiona

mento, sobre como se estabelece, nesse caso, a diferenca entre os dois
processos. E, nao importa o quanto a diferenca afete a maneira pela qual

mulheres e homens "pensam"e "sentern", essa experiéncia nao pode, por si
mesma, proporcionar as bases para o processo de díferenciacáo como tal.



4

Domínios: modelos masculinos
e femininos

ENQUANTO nas Terras Altas Orientais a vida coletiva masculina, afora
a guerra, se concentrava antigamente ero atividades de culto de vários
tipos, inclusive a extremamente importante iniciacáo dos meninos, a

troca cerimonial tem essa proeminéncia nas Terras Altas Ocidentais. Na
abertura de seu estudo sobre os Wola,' Sillitoe refere-se á troca como "o
princípio sociológico que constitui a espinha dorsal da sociedade wola"
('979, p. r):

A premissa deste estudo é a de que, para eompreender a sociedade wola, é ne

cessário avaliar como essas pessoas resolvem uro paradoxo universal coro que
se defronta a humanidade. Esse paradoxo diz respeito aliberdade individual e

as restricóes que a sociedad e impóe a da. Ou seja, como a sociedade modera o
impulso dos indivíduos para o interesse próprio e controla o comportamento,
de forma a possibllirar a cooperacáo social entre as pessoas, sern prejudiear de
masiadamente a liberdade de acño individual (r979, p. 4).

A troca medeia O paradoxo, diz ele, porque contém ern si duas carac
terísticas contrárias, que eomplementam "as forcas opostas inerentes el
natureza do homern", a saber, "interesses individuais versus interesses da

I. Os Wola, que falam urna variante do mendí, vivem na provincia das Terras Altas do Sul, mas,
para o propósito dos contrastes que taco,fazem parte das Terras Altas "Oríenraís", por oposícño
as "Ocidentais".
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comunidade" ('979, p. 5). Ela tanto favorece a sociabilidade como grati

fica o interesse próprio. Permite que os homens ajam simultaneamente
com ponderacáo e de modo competitivo uns em relacáo aos outras. Isso

é apresentado por ele como verdadeira para a traca em geral e para a

traca cerimonial em particular.
A explanacáo de Sillitoe é interessante como urna tentativa de evitar

igualar estrutura social a grupos. Com efeito, ele critica os autores que

argumentaram no sentido de que a traca cerimonial, nas sociedades das

Terras Altas Ocidentais, como a dos Hagen, "funciona para manter a

integridade dos grupos" ern competicao entre si ('979, p. 293)·Mas o que
substitui os grupos em sua explícacáo é simplesmente a outra metade

da sociedade - a antinomia individual. Sua abordagem, de orientacáo

explicitamente individualista, enfatiza a traca como o princípio-chave

da "organiza,ao social" ('979, p. 292). Esta é mantida pelas relacóes entre

os indivíduos e, por sua vez, mantém essas relacóes. A vida social é, por

tanto, reconhecível no equilíbrio entre a autonomia individual e a ordem
social, segundo a forrnulacáo de Sillitoe. N essa explicacáo, ela consiste

na maneira pela qual os indivíduos conduzem suas relacóes recíprocas.

Numa orientacáo similar, Feil conc1ui sua análise do sistema tee de

traca cerimonial em Tombema Enga com urna exaltacáo de seu papel na

conexáo das pessoas individuais entre si ('984b, p. 240 ) :

o lee para o POyO e a sociedade tombema [...] é um modelo de, e um modelo
para, sua humanídade. Sem o lee, nao há comunidade, nao há scciabilidade,
nao há razáo para o povo se congregar. Os interesses mútuos, recíprocos, do
lee vincularn os hornens em parcerias de confianca seguras e cooperativas. Os
Tornbema acreditam que, sem o lee, tais relacóes sao impossíveis.

É preciso entender que Feil subsume, nas relacóes de troca, o traba

lho da producao e a economia doméstica: "todas as decisóes de producáo

e de troca tém o tee como pano de fundo" (r984b, p. 7). No capitulo 6,

voltarei a seus argumentos sobre esse ponto. Ele salienta que otee é con

duzido através de parcerias individuais, e na verdade se opóe a guerra,
que mobiliza o comportamento grupal.' Visto que essas relacóes indivi-

2. "Qjrando se recorda que o tee liga individuos e, atrevés deles, suas comunidades em urna vas-
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duais sao constituídas por Iacos que se instauram através das mulheres,

e dado que a producáo é, como ele diz, voltada para a traca extradomés
tica, as mulheres sao participantes cruciais tanto na producáo como na

troca. Feil, intencionalmente, leva tao a sério as questóes das mulheres

co~o as dos homens, Mas sua énfase na participacáo das mulheres pare

ce Incorporar, como ocorre com Sillitoe, a suposicáo de que a socialidade

é a sociabilidade (coletiva). Por essa razáo, otee é "a instituicáo central da
sociedade tombema" ('984b, p. 237).

Identificar urna espinha dorsal institucional fundamental é em si

mesmo um residuo de análises antropológicas mais antigas sobre a "es

trutura social" como a articulacáo ossificada da "vida" e de outros pro

cessos. Como ficou claro no capítulo anterior, isso conduz, assim, a urna

dicotomia entre o que é estrutura social e o que nao o é. Urna conseqüén

cia de haver identificado urna instituicáo central é, pois, a de que, com

vistas a prestar igualmente atencáo as mullieres e aos homens, é preciso

mostrar de que forma tanto as mulheres como os hornens "participam"
dessa instituicáo,

Por conseguinte, Feil precisa argumentar que nao deveríamos dei

xar-nos enganar pela retórica do grupo, da mesma forma que também

argumenta no sentido de que nao deveríamos deixar-nos enganar pelo
tipo de categorízacáo dicotómica acerca de domínios doméstico e po

lítico, como a que se encontra em sociedades como a dos Hagen (Feil,

'978). Para trazer ao primeiro plano a proeminéncia das mulheres na

sociedade tombema enga, ele afirma que a política das parcerias de troca

individuais evita qualquer dicotomia desse tipo, pois a política penetra
em todas as decisóes domésticas: "o político é inseparável do privado"

('978, p. 268). Por válida que seja essa crítica, ela nao consegue penetrar

a questáo de onde e como os Tombema, ou qualquer outro povo das

Terras Altas, mobilizam a diferenca de género como constitutiva de
outras diferencas.

ta ~ea e que as hostilidades entre grupos impedem que um lee que se avizinha prossiga seu
caminho, fica claro que essc confiito paroquíal entre grupos estava muitas vczes subordinado
aos íntercsses universais de realizar o tee. Parcerias de traca individuais assurnem precedencia e
reduzem as guerras destrutivas entre clás" (Feil, I984b,p. 23).
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Os Tombema dizem que dois homens "se unem" ou sao "unidos"no lee através
de urna mulher; que eles baseiam sua relacáo num elo feminino e que, quando
este nao existe mais, desaparece o incentivo para manter a relacáo. Penso que
essa visáo é um reconhecimento de que somente as mulheres podem garantir
a integridade dos hornens nas transacóes do lee e de que, sem essa garantia, a
relacáo pode deteriorar-se (1984b,p. 103).

Os Tombema dizem que dois homens se unem ligados por urna
mulher; nao dizem que duas mulheres se unam de modo análogo. Con
forme Feil observa subseqüentemente, os principais canais de prestí

gio "distinguem e exaltam os nomes de homens, nao os de mulheres"
(r9S4b, p. 1'7). Independenternente dos poderes e influencias de cada
sexo, permanece sem exame a natureza da oposicáo e das exclusóes

simbolizadas na diferenca entre as atividades dos homens e as das mu

Iheres tombema.
Por mais inadequada que seja como linguagem analítica, a imagem

de "domínios" capta em parte urna categorizacáo global que (no caso
dos povos das Terras Altas) estende urna diferenca entre os sexos para
diferencas no ámbito de suas acóes sociais. Mostrar que homens e mu

Iheres tanto participam da atividade política como da domestica nao
nega a categorizacáo de genero em si mesma: simplesmente muda seu
foco. No caso tomberna, parece bastante claro que os "homens" sao par
ceiros na troca, enquanto as "mullieres" garantem ou, num certo sentido,
constituem a causa da liga~ao entre eles. Precisamos saber de que forma
"homens" e "mulheres" sao tao categoricamente e tao diferentemente

situados uns em relacáo aos outros.
Se houve um avan~o peculiar atribuível aantropologia feminista en

quanto antropologia, foi deixar de lado questóes sobre o essencialismo

da identidade sexual e inaugurar um conjunto adjacente de quest6es
geralmente conhecidas como a construcáo social e cultural do genero.
O que é deixado aberto ainvestigacáo é a relacáo entre os construtos de
masculinidade e feminilidade. Isso vai além da consideracáo de como as
experiencias das pessoas individuais sao moldadas por prescricóes cul
turais sobre o comportamento masculino e feminino. Quando áreas in
teiras da vida social ("domínios") se tornam a preocupacáo manifesta de
um ou de outro sexo, sua relacáo ou articulacáo precisa ser investigada.
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Essa posicáo constitui urna crítica importante as análises que aceitam
como ponto pacífico a coexistencia dessas diferentes áreas.

Os que lidam com a construcáo social ou cultural do genero nao
necessitam tomar posicáo quanto asexualizacáo primária ou derivada

do carpo, nos termos do debate brevemente mencionado no capítulo
anterior. Preocupam-se antes com a relacño entre as próprias catego

rias masculino e feminino. A própria preocupacáo deriva do interesse
especificamente antropológico de elucidar a base metafórica dos siste
mas de classificacáo. Urna presuncáo de holismo social ou cultural é,

assim, combinada com urna dernonstracáo da pluralidade de interesses
ern acáo. Deixe-me dar urna idéia dessa história entrelacada, que co
locará numa perspectiva bastante diferente algumas das observacóes

feitas no último capítulo. Ao mesmo tempo, ela percorrerá também
um terreno similar.

As críticas feministas-antropológicas dominantes nos anos 1970 , so
bre os domínios doméstico e político, originaram-se em premissas si
milares áquelas que informaram o modelo anterior de identidade de

genero baseada nos papéis sexuais ~ tomar como foco da pesquisa a
"relacáo entre"homem e mulher implica, por sua vez, assumir essas enti
dades como pontos de referencia fixos. Por mais que eles sejam definidos
numa referencia recíproca, a tarefa é vista como a de ligar dois termos
ou eonceitos que podem também se manter independentemente dessa
relacáo. "Homern" e "mulher" tornam-se pontos de referencia para sua
elucidacao, apesar da interdependencia das características culturais asso

ciadas a cada qual. A estratégia foi inevitavelmente a de sujeitar-se aos
dados antropológicos precedentemente acumulados, que interpretavam
a masculinidade e a feminilidade como referentes ao que os homens e
as mulheres sao e fazem. Ela acompanhou também o pensamento an

tropológico geral da época, em seu interesse por modelos de sociedade,
no qual se pode discernir a tensáo entre premissas holísticas e pluralistas
sobre a natureza da inter-re1ac;ao entre os sexos.

Quero chamar a atencáo para duas características das formula~6es
relativas a construcáo social, que constituem versóes de algumas das

suposicóes já encontradas e que estáo pressagiadas nas citacóes dos tra

balhos de Sillitoe e Feil. Urna delas diz respeito amaneira axiomática
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pela qual o individuo, assim como as categorias de homem e mulher, é
pacificamente aceito como um ponto de referencia autónomo. A socia
lidade revela-se na investigacáo das relacóes entre individuos, ainda que
as construcóes culturais sejam reveladas na investigacáo entre homem e

mulher. A segunda refere-se ao fato de que ver os atributos masculinos
e femininos como reflexos das posicóes de homens e mulheres estabe

lece um outro paralelo com a maneira pela qual o individuo é também
apresentado, no sentido de que essas suposicóes se apóiam numa curio
sa presuncáo sobre o caráter delimitado de tais entidades. Os individuos

sao imaginados como se tivessem problemas de fronteiras similares aos
que afligem os "grupos", quase como se a socialidade consistisse em
substituir as fronteiras de grupo por fronteiras indivíduais. Se homens,
mulheres e individuos como indivíduos sao considerados submetidos
aos tipos de processos de "socialízacáo" esbocados no capítulo 3, entáo

parecem também ter interesses próprios autónomos que precisam ne
gociar. No caso de homens e mulheres, cada um age em relacáo ao sexo

aposta, e, no caso de indivíduos, cada um precisa relacionar-se com
outros individuos.

Na verdade, o interesse de inspiracáo feminista sobre as mulheres

como "atores sociais", como pessoas de pleno direito, pode ser atri
buído, nos relatos antropológicos do período, a conceirualizacáo de
masculino/feminino como construcáo social ou cultural de "homens"
e "mulheres", por um lado, e a fantasmagórica equalizacáo entre so

cialidade e vida coletiva, por antro. Ambos foram aprisionados pelos
argumentos sobre domínios público e doméstico e, na etnografia me
lanésia, ambos pertencem amesma história entrelacada, embora nao
completamente fundida.

A "CONSTRUc;Xo SOCIAL" DE MASCULINO E FEMININO

N as últimas duas décadas, os estudos de simbolismo de genero foram do
minados pelo conceito de genero como urnaconstrucáo social ou cultu
ral, isto é, "simbólica". Aquilo que está senda construído é compreendido

como se fossem os próprios papéis sexuais e, do mesmo modo, o mundo
cotidiano que os normaliza, como imagens ideais ou estereotipadas das
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relacóes entre os sexos. No tocante a Melanésia, poder-se-la iniciar o

balance histórico pelos trabalhos de Mead (r935) e Bateson (r958 [r938]).
Eles viam as culturas como determinando, de maneira variável, o que
eram os comportamentos masculino e feminino aceitáveis em homens e
mullieres. Isso foi o comeco de urna teoria explícita da consrrucáo social,

embora o objeto de estudo permanecesse a sexualizacáo das identidades
pessoais. Foi Mead, em sua visáo de conjunto dos rituais de iniciacáo da

Nova Guiné, quem enunciou com muita clareza que, enguanto as mu
llieres fazem seres humanos, apenas "os homens podem fazer homens"
(r950 , p. 103).Assim, para ela, a problemática importante era a da relacáo

entre os estereótipos sexuais e as personalidades das pessoas, surgindo
dessa abordagem um vocabuIário analítico de normalidade e desvío. Ba
tesan centrou-se na maneira pela qual a cultura iatmuI promovia um
etos convencional que afetava a interacáo dos sexos: cada sexo tinha seu
próprio etos, experimentado como um conjunto de respostas emocio
nais. Todavia, sua classificacáo de tipos de relacáo - complementar e
simétrica - e sua preocupacáo com a "lógica cultural" da forrnacáo de

pares, de oposicáo e divergencia, tornou os modos de relacáo [modes of
relating] uE'J'roblema teórico.

Como um termo categórico para explorar o estudo das relacóes mas
culino-feminino, o "genero", em seu sentido moderno, veio a abarcar
mais do que a estereotipagem sexual, na qual Mead estava interessada. A
grande aceitacáo que diversos estruturalismos tiveram na antropologia
gerou técnicas para a decodificacáo de símbolos. O simbolismo sexual

póde ser compreendido nao apenas como estereótipo ou personalidade
escolhida, mas como metáfora)

Vimos como os primeiros artigos de Read ligavam o simbolismo do
conflito intersexual as demandas pela solidariedade masculina e tam
bém que o antagonismo sexual era interpretado em grande medida em

3· O conceito de metáfora foi usado intercambiave1mente com o conceito de signo, isto é, referín

do-se a processos de represenracao convencional (sígníficacño), e nao (como um tropo fechado

em si mesmo ou figurativo) em contraste com o signo (Wagner, 1978).A pesquisa da significacáo

convencional reside, por cerro, na elucidacáo da "relacáo" entre significante e significado. Essa
estratégia epistemológica era concordante com um esforco que via a constructo do masculino e

do feminino como concebida comreferencia ao que os homens e as mulheres faziam/eram.
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termos cornportamentais, como urna questáo de relacóes entre as si
ruacóes divergentes de homens e mulheres. As relacóes masculino-fe

minino, na fraseologia da época, compreendiam atitudes e estereótipos

sobre os sexos, mas referiam-se também ao simbolismo da própria vida

comunitária (masculina). Da mesma forma, além de seu interesse em

solidariedade e estrutura de grupo, o artigo de Meggitt (1964) foi um
exercício de análise simbólica (á maneira de Needham). Meggitt expós

a relacáo entre urna série de termos através da analogia com a lógica

subjacente da oposicáo masculino-feminino. As "relacóes masculino

feminino" cobriam agora um universo simbólico de equacóes polariza

das, urna classificacáo social, e, quando "genero" passou a ser um termo
corrente, as construcóes foram compreendidas como "metafóricas" (ver

Buchbinder e Rappaport, '976, p. 33; ver também Kelly, 1976; M. Stra
thern, 1978).As relacóes entre os sexos eram imagens para a organiza

~ao de idéias sobre outras coisas, sobre forcas vitais ou valores gerais.

As categorias constituíam urna classificacáo social, e a modelagem (na

terminologia da época) da relacao entre masculino e feminino estava lá
para ser decodificada. A preocupacáo era com processos de significacáo

e com relacóes entre termos.
A teoria feminista dos anos '970, ao ingressar na antropologia, nao

tomou essas classificacóes ao pé da letra, mas encarou o léxico como
parte das posicóes de poder dos sexos um ern relacáo ao outro. Tomou,

portanto, como axiomática a referéncia do simbolismo masculino!femi

nino para as quest6es de homens e mullieres. Sua própria crítica referiu

se ao genero como urna construcáo ideológica e tratou a questáo relativa

a de quem sao os modelos de que se apropriam os modelos analíticos.

Essa crítica foi particularmente pertinente quando urna separacáo entre

os domínios público e privado, ou entre os domínios político-jurídico e

doméstico, foi representada através da polarizacáo masculino/feminino.

A pertinencia da teoria feminista reside em suas implicacóes pon a defi

nicáo da sociedade como de alguma forma estruturada primordialmente

como o mundo social dos homens.
Na Gra-Bretanha e nos Estados Unidos, esses interesses definiram

a emergencia de urna antropologia feminista através da publicacáo de

Perceíving womem (S. Ardener, 1975), Woman, culture andsociety (Rosaldo

e Lamphere, 1974) e Toward an anthropology ofwomen (Reiter, 1975).4
Muitas dessas colecóes de ensaios ilustravam a preocupa~ao da época

com os modelos e com os vieses dos modelos e cornecaram o debate

sobre a natureza universal da dicotomia entre os domínios "doméstico"
e "público".' Essas esferas eram apresentadas tanto como domínios de

marcatórios de acáo quanto como algo que correspondia á avaliacáo das

pessoas sobre a importancia das atividades dos homens e das mulheres.

Enfocando esses construtos como corporificando avaiiacóes culturais,

pareceu possível distinguir entre sistemas diferentemente estruturados.

Em alguns, homens e mulheres participam igualitariamente dos assun

tos públicos e domésticos; ern outros, as fronteiras precisam ser cruzadas
ou subvertidas. Rosaldo sugeriu que as mulheres ganham "poder e um

sentido de valor quando sao capazes de transcender os limites domés

ticos, seja por ingressar no mundo dos hornens, seja criando urna socie

dade para si próprias" (1974, p. 41). Com suas impjicacóes para o estudo

do parentesco e da política, a forrnulacáo de Rosaldo foi urna poderosa

f=~ holística que parecia permitir a análise comparativa através
de urna série de síruacóes.

O género, dessa forma, foi considerado como um modelo nativo de
dualidade, discriminando entre categorias e construtos de toda espécie,

freqüentemente com um sentido de assimetria (um dos elementos do

par sendo valorizado, o outro denegrido). Tais assimetrias simbólicas pa-

4· S.Ardenerrefere-se consistentemente ao estudodas mulheres maispropriamenre do que ains

piracáo feminista; a coleránea de Caplan e Bujra (1978) eraexplicitamente feminista. Aproxima
damentena mesma época,nos Estados Unidos, surgiram algumas sínteses como,por exemplo,

as de Friedl (z97S) e de Martin e Voorhies (z97S), que se referem aos papéissexuais e adívísáo
do trabalho como urna contribuicg¿ aos interesses geralmente prevalentes em questóes quetero
a ver.mais propriamente com as relacóes masculino-feminino do que com o tipo de inten¡¡:ao
específicamenre feminista admitidopor Rosaldoe Lamphere e por Reíter,

5· Específicamente no provocante ensaio de Rosaldo(z974). Chodorow(I978, p. 9) resume o estado
do argum~nto na época; "Instituio;:oes, atividades e formes de assocíacño públicas ligarn e orde

namas unidades domésticas, propordonam regras para as relacóes dos homens com asunidades
domésticas e vinculam os homens uns aos outrosseparadamente de suasrelacóes domésticas. As
instituicóes públicas sao compreendidas como definidas de acordo com cnrénos normativos, e
portanto sociais, e nao de maneira biológicaou natural. O suposto é que a esfera pública, e nao
a doméstica, constituia 'socíedade'e a 'cultura' [...]. A localízacáodos homens na esfera pública,
portanro, define a própria socíedade como masculina". Esse conjunto de idéias e formas sociais
eravisto como urna fonre universal de assimetria sexual.
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reciam consonantes com as desigualdades percebidas entre os sexos. Ao

mesmo tempo, entre os seus interesses identificava-se também um dua

lismo. O etnógrafo tinha que procurar modelos de mundo duais, refle

tindo as perspectivas divergentes das vidas dos homens e das mulheres."

Isso significava que a assimetria poderia nao ser tomada como um ponto

pacífico; ela poderia muito bem se confirmar como urna propriedade de

um modelo dominante que criava urna hierarquia ideológica de valores.

Poder-se-ia mostrar ser um viés nativo. Para evitar a replicacao desse

viés, a tarefa do etnógrafo tinha que se basear numa abordagem dual,

levando em conta tanto os sexos como os grupos de interesse, provavel
mente com suas próprias visóes de mundo, e evidenciando a estereotipa

gem sexual, visto tratar-se de ideologia. A importancia do debate públi

co/doméstico derivou, pelo menos em parte, dessa preocupacáo da época

com o viés masculino (tanto nativo como de parte dos relatos etnográ

ficos) na descricáo da estrutura social (Quinn, '977, p. 183; Milton, 1979).
O fato de que, em menos de dez anos, o debate devesse ser descar

tado por ter deixado de ser útil, ou por tratar de "nada mais que urna

distincáo que muitas vezes mascara mais do que ilumina" (Atkinson,

'982, p. 238), testemunha o "trabalho" de pesquisa e teórico engendra
do pela apreensáo de domínios. O que havia sido apreendido fora a

dimensáo das categorias culturais baseadas em interesses e, assim, um

pluralismo interno. Onde os homens tém especial interesse em ver-se

como os autores da vida coletiva, prossegue o argumento, entáo se torna

também interesse deles que a natureza dessa vida seja descrita através
da díferencíacáo sexual. Se o que os homens fazem se torna público e

visíve1, o domínio doméstico, em contrapartida, torna-se identificável

6. S.Ardener defcndeu, por exemplo, o exame cuidadoso dos modelos tanto dos grupos dominan

tes como dos silenciados em qualquer sociedadc (1975, p. xxi), sem implicar com isso que eles
pudessem ser da mesma ordem e negando explícitamente que, no caso de homens e mullieres,
estivesse neccssariamente em funcionamento urna dominacáo intencional por parte dos homens.
E. Ardener (1972) refere-se específicamente a modelos dos hornens e das mullieres, a disjcncáo
de suas perspectivas senda ela própria derivada do conteúdo desses modelos (no caso bakweri,
em que os hornens e as rnulheres situarn uns aos outros de acordo com a relacáo entre socíedade

e narureza). Ver a discussáo em Rogers (1978). O questíonamento da unidade ideológica dos va
lores de homens e rnulheres era central para o desenvolvirnento de urna antropologia focalizada

na mulher no último guarto da década de 1970.
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com um espal'o náo-colerivo e feminino. Foi a transformacáo dessas ca

tegorias para uso analítico na descricáo das esferas de acáo dos homens

e das mulheres que se mostrou problemática - a Eropor,ao em gu".as

mulheres eram tornadas invisívei~ por .r:neio dessa própria caracteriza
,0.0. O debate claudicounataut;logia da assocíacáo entre mulhérés e

dQ,;¡esticidade: a domesticidade só podia ser identificada pela presen,a

das mulheres (Harris, '98" p. 64).7 Com efeito, comentadores feministas
queixaram-se da maneira pela qual os que interpretaram ou incorpora

ram em seus relatos urna divisáo explicativa desse tipo o fizeram incor

porando também distincóes entre público/privado, político/doméstico,

social/individual (por exemplo, Tiffany, 1978; Rogers, 1978;Yanagisako,

'979; Sciama, '98'; Yeatman, 1984). Nao obstante, em termos das clas
sificacóes ocidentais, essas distincóes certamente constituem conjuntos
ideacionais coerentes.

O mesmo é igualmente verdadeiro para as próprias ambigüidades.
Poderíamos contrastar a tensáo entre as críticas holística e pluralista

;' <,

em termos de seus próprios (ocidentais) dispositivos simbólicos. Por

um lado, os domínios sao interpretados, para outras culturas, como seu rf

dispositivo simbólico de ordenamento interno da sociedade, a capaci

dade masculina para o comportamento "de grupo" sendo contrastada

com o individualismo refratário da vida "familiar" simbolizada como

feminina (Rosaldo, 1980, p. 394: "A dominacáo masculina [...] parece ser

um aspecto da organiza,ao da vida coletiva"), Por outro, eles podem ser \.
considerados como revelacáo de que, na atualidade, homens e mulheres .. \

constituem "grupos sociais", cada qual com seu próprio espectro de inte- '

resses. Na verdade, os domínios simbólicos podem atravessar oposicóes

"reais" entre esses grupos. (Observando que o simbolismo de género na

atividade de culto entre os Hagen deveria ser visto como um discurso

sobre o estado das relacóes de poder, Hawkins refere-se as mullieres

como um grupo: ''A interdependencia do masculino e feminino como
expressa no [...] culto é assim urna clara racionalizacáo, urna visáo or-

7· Sobre esse e outros pontos, rninha exposicáo se beneficia de urna apresentacáo de MargaretJolly
e Chrístíne Helliwell ern um seminario do Grupo de Pesquisa sobre Genero, da UNA, em 1983.
(Ver tarnbérn Rapp, 1979,p. 509.)
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versalizador. O que, num estágio anterior da teoria antropológica," ha-
via sido desenvolvido como urna interpretacár, da maneira pela qual se

constrói a autoridade legal, bem como da relacáo entre a cidadania jurí
dico-política e a autoridade no interior dos grupos domésticos, pareceu

análogo amaneira pela qual os homens reivindicavam ser responsáveis
pela "sociedade". Para as comentadoras feministas, o domínio político

jurídico constituía o lócus onde se promulgavam os valores sociais, o lu-
gar do qual se exercia o poder. Como vimos,faziam-se críticas (como no
artigo de Feil, 1978) também aqueles que adotavam como urna separacáo

analítica a divisño essencialmente normativa implicada em tais idéias. Y, 1,.
Ela era vista como urna separacáo em instancias, de caráter ideológico,
na medida ern que a própria modelagem de urna separacáo perpetua a ?,. ~ ~
presuncáo de que certas áreas da vida social subsumem necessariamen-

te outras, que sao por das reguladas e, por conseguinte, caracterizadas
pela necessidade de serem reguladas ou por nao terem interesses pró- }
prios independentes. Essa crítica levou a tentativas de reinscrever urna s '¡A... ~

~~§ao política.lla prÓpria dome.>.ticidade. De fato, foi rapidamente
aceito que o eStudo da "politica" deveria ser separado do estudo da vida
"pública". Como expressa urna resenha recente, -.;: Cv;.:"----

·1

.....(

Iv:'

Nao mais parece ser interessante igualar a política a instituicóes "públicas",
estatutos e grupos sociais previamente considerados como um "dominio" pre
dominantemente masculino; ao invés disso; ª--!,-olítiC-a.-dev.eri.a..ser....:vista como
um sistema de re1.ªJ;i.íes_.de--p.oder e--~~.hierarquia-de-.valor-esi-quc-necessari<l.

mente inc1ui tanto h01l1ens. com? mulheres. Qpandc s~ estudam atividades
m~S-:!Jlin.ª-s--,_.grºp.Qs ~~i¡{cul~~-t.:.].'-ép-r~~iso reconhec-er que esses fenómenos Vi"

sa~ _~~!"c;ªdos por géneroe _nao constituem o universo social "humano"(~
e Yanagisako, 1983, p.512). ---.__ .--~--- ._--... . . .

IO. Embora nao seja uma fontc mencionada na cxposicño de Rosaldo, rcfiro-me primariamente ao

trabalho de Fortes, como o fazem muitos outros comentadores (por exemplo, 'rearman, 1984).
Vale a pena citar as próprias palavras de Forres sobre a relacñc entre as dímensóes públicas e

jurídicas do dominio político: "Defino 'jurídico' como certos aspectos ou elementos de dircito

e dever, privilégio e responsabilidade, afirmados nas regras que governam as relacóes sociais

[...J, Além disso, é característico desses aspectos de direiro e dcver, privilegio e responsabílídadc,

que [...] eles tém o endosso de toda a socíedadc. Isso significa que eles derivarn sua sancño da

estrutura política da socíedade. Eles tém assím legítímidade 'pública', cm contraste com a legi

timidadc 'privada' de direitos e capacidades baseadas únicamente em normas moráis ou crcncas
metafísicas" (r969, p. 89)'

8. A documentacéo sobre esse ponto encontra-se em M. Strathem, 19SIa,1984a. Parte do material

apresentado inicialmente no último artigo é reapresentada neste capítulo.

9. Ortner pretende chamar a arencéo para isso como se fosse um artificio cultural muito dissemi-

nado. Essa possibilidade de gredacáo - como nos construtos relacionados de que alguém pode

\
' ser "maís" ou "menos" que urna pessoa completa, ou ter "maís"ou "menos" cultura - é certamente

um importante construto euro-americano. Ele subscreve a teoria da socíalízacáo, por exemplo.

Lófgren (1986) oferece um ponto de vista similar sobre a cultura, com base na Suécia.

Tentei relacionar as assimetrias universais nas atividades efetivas e nas avalia
cóesculturais de homens e mulheres a urna oposicao universal, estrutural, entre
as esferas doméstica e pública. Sugeri tambérn que as mulheres parecem ser
oprimidas ou carentes de valor e status na medida em que estáo confinadas
a atividades domésticas, distanciadas de outras mulheres e do mundo social dos
homens (1974, p. 41,grifo nosso).

todoxa, do estado das relacóes de poder entre homens e mulheres [...],

entre dois grupos pelo monopólio do poder" ('984, p. 222).)
Embora o debate possa ter-se exaurido, urna de suas motivacóes alta

mente etnocéntricas permanece. Em face da freqüente associacáo entre \
mulheres e domesticidade em várias culturas, tal motívacáo se refere a\
insistencia de que as mulheres devem ser tratadas, nos relatos antropo
lógicos, como atores sociais plenos." A equacáo com a domesticidade

sugeria que, sem um certo grau de esforco consciente, as mulheres po
deriam nao ser consideradas dessa forma. Num estágio inicial do debate,
Rosaldo situou o problema na avaliacáo cultural:

o interessante nessa formulacáo e a percepcáo observada por La

Fontaine (r98r): a possibilidade de c1assificar algumas áreas da vida
como "mais sociais" com respeito a outras que sao "menos sociais" (cf.

Ortner, 1974).9 A insistencia continuada das antropólogas feministas em
que, em seus relatos, as mulheres aparec;am como atores sociais responde
a urna tensáo similar. Esse é um principio doutrinário importante de,
sua prática académica; ao mesmo tempo, a tensáo precisa ser também \

I
compreendida como parte do interesse antropológico por modelos de /

.---'
;,_~:sociedade". Esse ponto merece ser comentado.

Os relatos dos anos r970 tratavam a separacáo público/doméstico
como urna ferramenta de discriminacáo analítica com potencial uni-
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Qpe havia razáo para questionar esses construtos foi algo que veio a

tona a partir da fus'ao que se fazia paralelamente entre a domesticidade

e os afazeres das mulheres. N a medida em que o domínio doméstico

era interpretado como voltado para dentro e afastado da sociedade mais

ampla, objetava-se que as mulheres eram vistas também da mesma for

ma pelos etnógrafos pré-feministas.

Em suas críticas, as antropólogas feministas permanecem divididas.

Em alguns casos, estáo interessadas em analisar como esses construtos

culturais funcionam "realmente"no sentido de confinar as mulheres; em

outros, preocupam-se em mostrar a impropriedade de projetar o que
afirmam ser conceitos de derivacáo ocidental sobre sistemas que nao

discriminam no mesmo sentido. Mesmo ande isso é visto como analiti

camente apropriado, o fato de assim organizar a vida social para excluir

as mulheres e confiná-las ao doméstico é interpretado como um instru

mento de poder da parte dos homens. Argumenta-se que a construcáo

do poder depende da promocáo de valores que sublinham a natureza

axiomática da divisáo. A separacáo, portante, incorpora urna autodes

cricáo sectária, urna representacáo particular da sociedade. 1sso pode ser

compreendido seja na~issa 1l0Hsticade que se está lidando com um

conjunto ideológico coerente que confina as mulheres a urna posicáo
específica, seja na premissaj>luralista de que as mulheres realmente nao

~-

devem ser abarcadas por tal categorizacáo; as evidencias para seus mo-

delos de mundo precisam ser encontradas em outro lugar.

Essas ambigüidades foram afinal dominadas por urna idéia que as

antropólogas feministas compartilhavam com outros antropólogos da

época - a~ao de qu"-estrat~gias S.í-mJ><ili9li,-C!.ll)1_0_,,3ue admite
domírúos.propiciavamum modelo de"SOciedad-,".Yeatman ve essa pre

s~;'~áo~~mointrínseca aciencia social moderna:

Visto que a imputacáo (ocidental) de genero, envolvida na diferenciacáo entre

socialidades pública e doméstica, opera para fazer essas socialidades aparecerem

nao como diferencas internas ao mesmo tipo de vida, mas como urna díferenca

de especie, entre diferentes tipos de vida, o igualar a "sociedade"com a socialidade

pública tende a excluir da "sociedade" a socialidade doméstica (I984, p. I3S)'
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A compulsáo antropológica ern identificar o que é crucialmente "so
cial"nas representacóes nativas assume que os modelos nativos promo- )

vem urna cisáo entre a sociedade assim compreendida e os elementos

que podem ser vistos como associais, anti-sociais, subsociais.

Pois o caráter inerentemente plural das imagens ocidentais da so- 

ciedade confirma a identificacáo da vida coletiva e do mundo público/ !

político dos homens, de forma tal que um domínio metaforicamente

caracterizado como masculino é assumido como revelando que os ho

mens eles próprios se igualam a sociedade tout court. Nessa visáo oci

dental, um domínio "masculino"deve ser significativo para os interesses

dos homens. E imagina-se que um domínio concebido como de caráter

público e coletivo se opóe as áreas individualizantes, náo-coletivas, da

vida, da mesma forma que a sociedade se opóe ao indivíduo. Quando
essa ativídade que envolve díferenciacáo de domínios é encontrada ern

simbolismo de genero náo-ocidental, é fácil imaginar que ela responda
a interesses similares.

Ao invés de prolongar essa discussáo, sugiro que sera Importante

para o caso melanésio investigar a natureza específica da socialidade do
méstica, levar a sério o caráter distintivo que lhe é atribuído pela cultura.

Com isso se poderia evitar víole~tar as diferencia,oes nativas. O aspecto
do debate que é importante prosseguir é, portante, a compreensáo de

que a delimitacáo entre áreas de acáo - questóes privadas destacadas

das questóes públicas - é ela própria urna imagem (La Fontaine, 1981).
Essa imagem cria urna diferenca de valor entre tipos de acáo, Onde

os valores sao projetados, como parecem ser, sobre urna distincáo entre
coisas que tém a ver com os homens e coisas que térn a ver com as mu

llieres, urna fronteira ideacional entre os sexos torna-se o meio através
do qual a própria possibilidade de acáo é apresentada.

MODELOS DE VIDA SOCIAL *

Volto-me brevemente para tres estudos desenvolvidos na década de 1970,
dois deles referidos as Terras Altas Ocidentais e Orientais e um terceiro

Estas apresentacóes constituem adaptacóes de material que apresentei em outras ocasióes: o

caso hagen, em O'Brlen e Tiffani (1984); o caso daulo, em Hirschon (1984).
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e esclarecedor trabalho proveniente da área imediatamente contígua.

Todos eles revelam urna franteira que parece funcionar ao contrário

do esperado. Nao sao os homens que emergem como especificamente

"sociais" em suas orientacóes, mas as mulheres. As etnógrafas que do

cumentaram esses casos fizeram questáo de considerar as perspectivas

das mulheres; contudo, esses exemplos nao sao simplesmente negati

vos. Pelo contrário, os casos sao extraídos de sociedades (inclusive os

Hagen) cujas instituicóes "públicas" tradicionaís eram dominadas pelos

homens. Mas as mudancas que vém ocorrendo nessas sociedades ern

anos recentes sao reveladoras. .
A difusáo do trabalho assalariado e da agricultura comercial na Mela

nésia pravocaram efeitos sobre o trabalho de subsistencia. De modo ge

ral,as atividades horticultoras continuam intactas, mas, com os homens

se envolvendo em trabalho migrante ou em "negocios" de urna ou outra

especie, as mulheres estáo mais notoriamente ocupadas com a base. de

subsistencia. Nesse contexto, elas vieram a ser associadas a urna sene
de valores públicos. Na proporcáo em que os homens se deslocam para

um mundo aberto pelo comércio e pela política colonial e pós-colonial, as

mulheres transformam-se na memória visíve1 das normas permanentes

de conduta social. Em todos esses tres exemplos, as atividades passadas

das mullieres eram confinadas, por contraste com as atividades m~is am

plas dos homens, que estabeleciam a definícáo de ~id,~ pública. :: como
se as mulheres agora viessem a representar a propna sociedade ,como

esta aparece no mundo contemporáneo, Contuda, a questáo apre~e~ta

o construto de sociedade pelo que ele é: urna equacáo antropológica

entre as atividades coletivas e a sociedade do discurso ocidental. O

que é revelador a respeito desses exemplos etnográficos é o des~fio qu~,

eles oferecem nao apenas para urna associacáo entre os valores SOCla1S

e a atividade pública, coletiva, mas também para a caracterizacáo da

domesticidade.

Migrantes internos: Hagen. O sistema de traca cerimonial entre ~rupos

políticos, envolvendo cada hornem numa ampla rede de parcelras de
troca, expandiu-se e incrementou-se entre os Hagen, desde o contato,

a assimilacáo da monetizacáo e a suspensáo da atividade guerreira (nos
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anos 1970), como um foco para demonstracóes públicas dos homens. Os

esforcos coletivos dos homens continuam a ser altamente valorizados

como tais. Esbocando um contraste entre a troca cerimonial e as coisas
relativas aproducáo doméstica, os homens hierarquizam o que, ern ou

tras situacóes, valorizam de maneira igualitária. Assim, podem pretender

que o renome e o prestígio devam encontrar-se apenas entre os homens

na esfera da vida pública, pretensño que é concretamente apresentada

como urna questáo de os homens serem prestigiosos e as mulheres, um

líxo. O prestígio dos homens provém de sua atividade coletiva, que in

clui viajar para estabelecer parcerias de traca e trazer riquezas de lugares

exóticos, ao passo que as mullieres estáo confinadas a urna domesticida

de restritiva, a"casa". A producáo nao é publicamente valorizada nesse

contexto: com certeza nao é apresentada retoricamente como base para

construir prestígio. E os homens usarn constantemente o contraste en

tre masculino e feminino como urna metáfora para a diferenca, Dessa

forma, encorajam uns aos outros a nao se comportarern como mullieres,

mas a investir na vida pública. A exclusáo das mulheres dessa esfera é

interpretada também como decorrente de urna espécie de irresponsabi

lidade (O que ocorreria se os homens se retirassem?). Elas sao retrata

das dogmaticamente como instáveis, caprichosas, tendo preocupacóes
pequenas e privadas. Em outras situacóes, os homens fazem também

avaliacóes positivas sobre o trabalho pradutivo, incluindo o seu próprio

e o das mulheres. Mas, quando os homens afirmam que as mullieres sao

"coisas fortes"das quais eles dependem, esse reconhecimento é silencia

do por todas as outras arirmacóes de que somente os homens sao fortes

em virtude de sua presenca pública. É, portanto, esclarecedor observar o

que acontece quando os homens se retiram da arena da política local e
da traca cerimonial.

Habitantes de Hagen, em sua maioria jovens e do sexo masculino,

térn migrado para o litoral ao langa de alguns anos (ver M. Strathern,

1975)· Os migrantes urbanos recriam urna cultura adolescente: evitam

cerimonializar as ocasióes públicas; depreciam a oratoria, a arte políti

ca suprema; e rejeitam entre si qualquer aplícacáo a sério dos epítetos

"prestigioso" e "lixo", Retirando-se do mundo da política, podem di

zer-se jocosamente "todos lixo" por contraste com a gente do lugar de
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origem. Mas, na terra natal, nao usariam nunca essa imagem de que se
utilizam freqüentemente, de homens-lixo, de que sao "como mulheres".

Para os que permaneceram no lugar de origem, os migrantes ausen

tes mostram muito da irresponsabilidade que dizem tipificar o compor

tamento feminino. Mas, em termos do arcabouco fundamental para tais

avaliacóes, os migrantes contradizem outros aspectos da feminilidade:

longe de estarem confinados ao lar, eles sao móveis e livres. Porém a mo

bilidade é apreciada apenas quando associada a um propósito. Os mi

grantes ostensivamente viajam para ganhar dinheiro; é apenas quando

eles deixam de retornar ou de mandar dinheiro para casa que os parentes

come,am a rotulá-Ios como lixo. Como os próprios migrantes, todavia,

eles nao recorrem a metáforas de masculino/feminino. As pessoas do

lugar de origem continuam a julgar o comportamento dos migrantes em

termos de prestígio, mas abandonam também as expressóes relacionadas
a masculino/feminino. Sugiro que a razáo disso é que, com o passar do

tempo, a questáo mais crucial passa a ser a mutualidade. Os parentes

tornam-se cada vez mais inquietos na medida em que o momento ótimo
para o casamento do jovem chega e passa, e eles nao podem desonerar
se de suas obrigacóes, Esse sentimento se combina a preocupacáo com

a falta de sensibilidade do ausente em relacáo a eles, com a inadequacáo

dos presentes que ele manda. A interdependencia se foi, e sua restau

racáo surge como a primeira necessidade. A interdependencia pode ser

pensada em termos da reciprocidade corporificada antes de tudo em

relacóes domésticas bem-sucedidas.

Por sua parte, se os migrantes des-politizam seus assuntos públicos,

também os des-domesticam. Eles ignoram a passagem do momento que,

na terra natal, transforma um frágil adolescente num adulto respon

sável. E, onde um contraste entre masculino e feminino nao é usado

para avaliar or~entac;óes públicas e nao-públicas, o feminino passa a re
presentar algo muito diferente. Para o migrante, as mulheres - irmás,
máes, viúvas potenciais - representam a vida adulta e suas exigencias,
a responsabilidade social, o retorno a relacóes constituídas através de

reciprocidade e interdependencia.

Os jovens gozam de considerávelliberdade em casa. Em sua maioria,

os migrantes sao solteiros ou recém-casados e continuam a pensar-se
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como livres de obrigacóes sociais. Com freqüéncia, recordam uns aos

outros que sao livres para fazer o que quiser. Alguns dizem que saíram

de casa para escapar do casamento, pois a idéia do matrimonio está liga

da com o sentimento do homem para com os mais velhos, prefiguran

do urna explícita interdependencia com relacáo a mulher que será sua

esposa. Com muito mais forca do que o fazem outros homens hagen,

as visitantes mulheres que viajam a cidade ou as parentes mulheres que

enviam mensagens relembram os migrantes da natureza vinculante das

relacóes de que imaginam ter-se livrado. Na verdade, os migrantes ficam

muito embara,ados pela presenca das visitantes mulheres, desculpam-se
quando elas Ihes oferecern presentes e podem expressar culpa por haver

abandonado sua máe ou irrná. Os pedidos das mulheres levam-nos de

volta as responsabilidades que eles haviam de certa forma descartado.

Aqui, por conseguinte, ternos as mulheres associadas com responsabili
dade, com obrigacño social, como pessoas que direcionam os pensamen

tos dos jovens nao apenas para elas próprias, mas para a sociedade de
origem em geral.

Migrantes externos: Vanuatu. As exortacóes a participacáo ern ativida

des públicas ou ao cumprimento de obriga,6es domésticas sao estímu
los para a acáo. Alérn disso, elas nao pressup6em o sentimento de urna

maneira especialmente "hagen" de fazer as coisas. O exemplo seguinte,

entretanto, revela urna modelagem de tipo étnico de urna cultura ou

sociedade como urna entidade holística, conceitualizada através de um

contraste entre lugares que aderem ao "costume" e outros que seguem

novos caminhos. Ele provém de urna regiao cuja experiencia de migra

cáo se deu por um período muito mais longo e em maior escala do que
a verificada no caso dos Hagen.

Os falantes do sa, da ilha de Pentecostes, no arquipélago de Vanuatu,

habitam urna área que conheceu a influencia européia desde os anos
18 70 ; Pentecostes teve seu primeiro etnógrafo em '9'6. Os aldeóes di

videm-se atualmente ern aldeias ditas de costume (kastom) e de escola
(skul), numa sinaliza,ao de suas orienta,6es com respeito ao mundo já

pós-colonial. A polarizacáo é claramente politizada e afeta uma série de

atividades - padróes de subsistencia, cerimónias, conhecimento, vesti-
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menta -, de modo que as alternativas sao totais. Os falantes do sa per

cebem uma conexáo entre a dependencia da producáo de s\,bsistencia e

o desempenho das cerimónias tradicionais da mesma forma que véem

uma associacáo entre a obtencáo de dinheiro por meio da agricultura

comercial ou do trabalho assalariado e uma diminuicáo do ritual tra

dicional, substituído pelo culto cristáo, Na aparencia e nos hábitos, as

pessoas sao identificadas com uma ou com outra ordem social.

Jolly, em cujo relato me baseio, trabalhou numa aldeia hastom:" Os

vanuatuanos aqui se percebem em contraste com os europeus. Estes sao

considerados instáveis como a madeira flutuante, nao confiáveis e fracos,

por nao terem uma relacáo com a terra e estarem compelidos a peram

bular em busca de dinheiro. Os vanuatuanos descrevem-se como per

tencendo ao pIes (tendo seu lar), enraizados na terra e em evidente boa

saúde, pois sao forres, em razáo de produzir, trocar e comer sua própria

comida. Kastom, portanto, nao representa apenas a tradicáo, mas urna

ordem moral e material.
A socialidade duradoura é tradicionalmente simbolizada por coisas que

tém a ver com os homens. Assim, o enraizamento que eles véem como ca

racterística do conjunto de sua sociedade está modelado no enraizamento

dos homens. Os direitos a terra sao detidos pelos descendentes agnáticos

de um ancestral fundador. ''A posse da terra nao é propriamente parte

da substancia humana da pessoa", é a "pré-condicáo da cultura humana"

(Jolly, 1981, p. 269).A idéia da ligacáo com aterra é transmitida pela ex

pressáo bislama (pidgin) pIes dohomem ("lugar do homem"). A forma do

homem genérico repercute o fato de os homens, tipificados como possui

dores de direitos permanentes aterra, estarem também relacionados com

ela de maneira coletiva.
Os Sa cultivam dois tipos de producáo agrícola, o cará e um inhame

mais comprido.O cará é cultivado continuamente e a producáo é feita

pela família; todos os seus membros, homens e mulheres, podem coo
perar na sua producáo. Nao há uma divisáo rígida do trabalho: se ne-

II. Essa descricáo se baseia nos trabalhos de Jolly;verJolly, I98I, I982, 1991. Sou-Ihe muito grata
por haver-me permitidocitar material na época ainda nao publicado e, ocasionalmente, fazer
formulacóes baseadas diretamente em suas palavras, fato que nem sempreassinalei.
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cessário, uma pessoa sozinha pode cuidar de todo o processo de cultivo.

Mas é muito diferente o caso do inhame. Seu cultivo sazonal é parte de

um culto masculino, e o inhame é comido como um alimento sagrado.

Nesse caso, há uma explícita divisáo do trabalho entre os sexos. A coo

peracáo deliberada entre homens e mulheres é comparada ao intercurso

sexual, uma imagem na qual o inhame é equiparado ao homem ou ao

pénis. O cultivo do inhame é comunitário - muitas vezes aldeias in

teiras trabalham em conjunto - e, nesse trabalho coletivo, os homens

tém um papel dominante. Eles organizam o trabalho, possuem a magia,

e é em seu nome que os inhames circulam como dádivas nas trocas, Em

suma, eles controlam todo o fornecimento público de alimentos. Jolly

relata que, nesse processo, o trabalho das mulheres é sistematicamente

desvalorizado. Os homens se apropriam dos inhames (e dos porcos), tra

tando-os como seus, ao invés de como "criacóes compartilhadas" (Jolly,

1991). Como ocorre com diversos casos similares relatados por Rosaldo

(1974, pp. 34-35), a maneira pela qual sao alocadas as atividades de ho

mens e mulheres estabelece uma distincáo entre uma vida pública cole

tiva, focalizada no culto masculino e na troca entre os homens, e a vida
privada da família em conjunto.

Conquanto os Sa das aldeias kastom mantenham uma oposicáo ideo

lógica entre si próprios e os seguidores das maneiras européias, isso nao

significa que ignorem tudo o que é europeu. Eles adaptam as coisas

européias para servir a seus propósitos mais propriamente do que bus

cam introduzir as finalidades que os europeus lhes atribuem; em outras

palavras, eles antes vanuatizam as coisas derivadas do mundo europeu

do que se europeízam. Durante os 50 anos em que os homens térn dei

xado a ilha para trabalhar nas plantacóes em outras partes, os Sa térn

sincronizado essa migra~ao com a producáo do inhame. Os hornens ge

ralmente partem em grupos, e raramente sós, porque deixar a ilha para

trabalhar no exterior envolve riscos, especialmente para sua saúde. Um

elemento importante na liga~ao entre as pessoas e aterra é o alimento

que elas comem; na verdade, as diferencas de status entre as categorias

sociais sao marcadas por regras de comensalidade. O cará, por exemplo,

é visto como um alimento feminino e é dado especialmente aos recém

nascidos, ao passo que os inhames sao o alimento oferecido aos meninos



¿Jl1arilyn Jtrathern

na circuncisáo para significar sua masculinidade. Há, pois, urna íntima
correlacáo entre o alimento que a pessoa come e sua condicáo corporal

e social, assim como entre as particularidades da alimentacáo" e a clas

sificacáo dos alimentos, corn partes do corpo humano. O contraste com

os europeus se faz em termos da maneira pela qual os estilos de vida,

inclusive o tipo de relacáo envolvido na producáo, se manifestam na

substancia corporal. Mas os trabalhadores migrantes térn que subsistir

de arroz importado, peixe enlatado e carne em conserva, e imagina
se que eles sejam enfraquecidos por essa ajimentacáo exógena. Mas o

efeito do enfraquecimento parece limitado ao corpo (que pode ser rea

bastecido na colheita do inhame); eles nao se véern comprometendo

também a sociedade tradicional, o kastom pelo qual a aldeia se define. E

como podem eles sustentar o paradoxo de se mudarem para longe como

os europeus e comerem alimento estrangeiro, quando o kastom se funda
em enraizar-se na terra? Seria em virtude de as mulheres representarem

esse enraizamento?
Jolly nos informa que OS homens desencorajam ativamente e impe

dem as mulheres de buscar trabalho migrante. Inibem dessa forma O

contato das mulheres com estranhos. Essa acáo apóia as pretensóes de

dominacáo masculina (os homens sao vistos como mais aptos a suportar

o perigo do que as mulheres); e os homens se apropriam do acesso ao

mundo exterior da mesma forma que exercem um papel condutor no

ritual e na troca. Mas pode muito bem haver urna outra dinámica para

a relacáo entre o genero e a conceitualizacáo da sociedade tradicional.

Assim, no contexto da migracáo masculina, nao em outros, as mullieres
em casa podem representar a relacáo permanente com a terra, que é

tida como característica do modo de vida kastom como um todo. Essa

possibilidade talvez esteja subjacente ao novo paradoxo observado pela

etnógrafa, de que o comprometimento ideológico com o kastom e com o

alimento kastom passou a ser atribuído as mullieres: "no final das contas,

a tenacidade e enraizamento do piesdo homem depende da tenacidade e

enraizamento do piesda mulhei' (Jolly, 1991).

12. Homens e mulheres comem em fogos separados; os homens comem de maneira comunal ern

sua associacáo, mashá umadivisao de acordo corosuaposicáo na graduacáo da sociedade.

o genero da dádiva

A modelagem de urna vida social com base no enraizamento mas

culino ou na mobilidade que o deslocou, e em suas habilidades organi

zacionais superiores, poderia ser tomada como um conjunto ideológico
elaborado pelos homens para favorecer seus próprios interesses, incluin

do a dominacáo das mulheres. Com efeito, numa notável comparacáo

com a descricáo de Bloch (1987) sobre a circuncisáo entre os Merina de

Madagascar, Jolly (1991) sugere que, na maneira pela qual o contraste

entre cará e inhame se constrói, esses tubérculos nao simplesmente
marcam as diferencas entre os sexos, mas expressam a supremacia dos
homens sobre as mulheres e o englobamento dos símbolos femininos

pelos masculinos. Ou se poderia argumentar que as esferas diferencia

das de atividade masculina e feminina propiciam o arcabouco para a

conceirualizacño de processos duais na vida social. Na verdade, essas

abordagens nao sao necessariamente alternativas: a última modela a

motivacáo, assim como a justificativa, para a dorninacáo. Volto agora

as Terras Altas Orientais de Papua-Nova Guiné, onde, como vimos, a

dominacáo é francamente declarada no interesse de promover benefi

cios públicos.

Negócios: Daulo. Os cultos masculinos das Terras Altas Orientais foram

descritos no último capítulo como afirrnacáo da superioridade mascu

lina. Eles nao somente promoviam a solidariedade social - com base

unicamente no modelo sexual de coesáo masculina em face da amea~a

feminina -, mas constituíam, segundo os relatos etnográficos, um ins
trumento de dominacáo, Numerosas restricóes eram impostas ao com

portamento das mulheres em nome dos vários cultos dos homens. Mas

os cultos desapareceram desde entáo, assim como a guerra em sua forma
tradicional. Qpe efeito teve esse desaparecimento para a proclamada

dominacáo dos homens sobre as mullieres?

Read (1984) sugere que o abandono dos cultos e símbolos de comu

nidade masculina (as flautas) liberou tanto os homens como as mulhe

res, que os homens no passado eram traumatizados por sua dolorosa

iniciacáo a vida adulta masculina e que todos receberam com alívio o

regime atual. Os homens também abandonaram seus temores de urna

inferioridade biológica: nao térn mais medo da poluicáo feminina e nao
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atribuem mais poderes fisiológicos superiores as mulheres. Embora ain

da controlem as fontes fundamentais de producáo, relata-se que as rela

cóes interpessoais estáo mais livres e mais fáceis.

Contudo, os homens precisam manter um domínio distinto para si.

Ao longo desse período, modernas empresas de negócios desenvolve

ram-se com grande vigor, e nao há dúvida de que os homens sao do

minantes nessa esfera. Mas, embora eles continuem a contar coro o
trabalho doméstico das mulheres, é difícil ver sua dominancia funcio

nando simplesmente para a dominacáo das mulheres. O envolvimento

de homens das Terras Altas Orientais em projetos de desenvolvimento

tem que ser interpretado de maneira mais geral como urna manifesta

cáo de sua capacidade de acáo. Eles sao vistos como pessoas ativas no

novo mundo. É, entáo, importante lembrar o surgimento de um tipo de

"negocio" dirigido por mulheres, efetuado em menor escala que o dos

homens e, muitas vezes, coro a assisténcia masculina no trabalho mais

qualificado. O envolvimento comercial dos homens gerou urna resposta

por parte das mulheres, nao no sentido de participar diretamente em

suas empresas, mas no de igualar o que elas os véem fazer.

As Terras Altas Orientais cstáo ingressando numa fase de incipiente

estratificacáo. Os projetos de desenvolvimento criaram urna elite lo

cal, e os empreendimentos que se iniciaram como empresas comerciais

coletivas por grupos de membros de clás transformaram-se, na última

década, em impérios controlados por individuos. Até certo ponto, esses

impérios sao construídos sobre urna base de subsistencia tradicional, ern

que o trabalho das mulheres é ainda muito significativo. Esses projetos

masculinos sao também, ao que parece, desprovidos de muito conteúdo

ritual. Com efeito, é possível afirmar que, quando os cultos masculinos

foram abandonados, eles nao simplesmente removeram os temores dos

homens comrelacáo as mulheres e sua dorninacáo sobre estas: remove

ram também certas avenidas para a vida coletiva e para a regeneracáo

social e física. Agora que as mulheres podiam respirar com mais facili

dade, o extraordinário foi que tomaram a iniciativa de implementar as
atividades rituais. Elas criaram novos rituais de regeneracáo, E véem-se

como o fazendo em nome do bem-estar público geral, posto que no
centro de seu esforco está urna equacáo entre alimenracáo e producáo
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de dinheiro. Este é agora essencial a reproducáo da vida, como afirma

Sexton, e as mulheres se fizeram alimentadoras rituais do dinheiro.

Sexton descreveu tais rituais de mulheres para a área daulo, na re

giao mais setentrional das Terras Altas Orientaís.» A principal fonte

de dinheiro é o café localmente cultivado. Em parte como resposta ao

controle dos homens sobre o dinheiro no nível familiar, as mulheres

dessa regiao desenvolveram suas próprias poupancas e um sistema de
crédito, com características adotadas deliberadamente de acordo com

o que conhecem sobre os proceclímentos bancários. Em inglés pidgin, o
sistema é charnado de wok meri ("trabalho de mulheres/empresa"). Gru

pos constituídos por esposas de linhagens co-residentes de urna aldeia

protegem suas economias da pilhagem de seus maridos organizando
coletivamente urna atividade bancária e usando o capital para empreen

dimentos de risco e para empréstimo a grupos similares de mulheres. A

organizacáo de um grupo wok meri baseia-se numa coletividade preexis

tente (as esposas de membros de urna linhagem patrilinear) que coopera

também em outras ocasi6es. Grupos estabelecidos patrocinam grupos de
"filhas" em outras aldeias, fazendo-lhes empréstimos que sao finalmente

pagos quando estas se tornam "máes". Um conjunto complementar de
símbolos evoca a afinidade, de modo que rnáes e filhas também se véern
urna ' t "dd d'"''s as GU ras como oa oras e noivas e receptoras de noivas" urnas
paraas outras, "noiva", no caso, sendo a própriahabilidade wok meri.

Um ponto importante a ser extraído da análise de Sexton diz res
peito a linguagem em termos da qual essa atividade é concebida. As

mullieres enfatizam a arrecadacáo conjunta e a poupan~a de riqueza,

mas nao como urna forma de troca de dádivas no sentido usual; ao invés

disso, devedoras e credoras podern permanecer desconhecidas pessoal

mente urnas das outras. As mulheres se véem como salvaguardando seus

rendimentos monetarios, enquanto atribuem aos homens o papel de

13· ~~ton ~I9.82, 1983, 1984). Uro comentario comparativo é apresentado ero Warry (1985); a expo
srcac cléssíca do desenvolvimento dos "negocios" na área de Goroka é a de Flnney (1973). Eu

me retiro aresposta das mullieres da aldeia; Sexron (r983) descreve as atividades da elite das

mullieres de negocies. Os rituais estendem-se pelos distritos de Chuave e Goroka (províncias

de Simbu e das Terras Altas Onentais); o trabalho de Sexton focalizou urna área de fronteira
lingüística entre os falantes de asara e de siane, a oeste dos Gahuku-Gama e Bena Bena.
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esbanjadores, preocupados apenas com objetivos individuais e com o
dispendio de curto prazo.'

Apesar das demandas concorrentes sobre o rendimento da família,

os homens respondem aos esforcos das mulheres; muitos maridos res
peitam as reivindicacóes das mulheres no sentido de disporem de parte

do resultado da colheita e apóiam os grupos com seu aconselhamen

to técnico, atuando como guarda-livros e motoristas de caminháo, Um

homem (chairman, ou presidente) pode atuar também como porta-voz

do grupo nas ocasióes públicas. O foco de tais ocasióes, contudo, sao as

transacóes das mulheres, e o dinheiro é dado e recebido em nome delas.

Embora alguns grupos se desintegrem em face da desaprovacáo mascu

lina, Sexton (1982, p. 190) relata que, após uma cerimónia de mullieres

em que milhares de pessoas e milhares de dólares foram mobilizados,

os homens de um clá ficaram tao impressionados que insistiram com as
esposas de seu clá para aderirem ao movimento. De tempos em tempos,

nessas cerimónias, um grupo recolhe O dinheiro de seus empréstimos e,

com o capital acumulado, pode adquirir depósitos atacadistas para for

necer aos pequenos negócios comerciais ou comprar veículos licenciados
para o transporte de passageiros.

Por conseguinte, essas mulheres poupam e investem consideráveis

somas de dinheiro através de operacóes encenadas, de tempos em tem

pos, em escala pública. O conceito de alimentacáo é central para essa
organízacáo. Cada novo grupo se situa como filha em relacáo a máe

(oraho) patrocinadora. No wok meri, as máes proporcionam ernprés

timos para fazer crescer o trabalho de suas filhas, e as transacóes sao

acompanhadas por rituais de nascimento e casamento. Sexton oferece

o seguinte relato:

Como urna máe se preocupa com sua crianca, da mesma forma um dono cuida
de sua propríedadc. Os parcos crescem e se reproduzem; os cafeeiros se desen
volvem e dáo frutos; o dinheiro é investido para obter um lucro. Pelo termo
"orabo" ("mae,dona"), as mulheres do wok meri nao somente baseiam suas rela-

14. Warry (1985, p. 28) relata que as mullieres chuave eomentam sobre o fracasso dos homens em

trazer riqueza para a áreae dizem que estáo mostrando a seus parentes homens "o caminho para

o desenvolvímento".
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cóes com outros grupos em laces maternais fictícios, mas também reivindicam
controle sobre o dinheiro, descreyendo-se como suas "donas" (1982, p. 173).

A propriedade exercida pelas rnáes é de um tipo especial, com tona

lidades de partenogénese que lembram a descricáo de Gillison sobre os

Gimi, situados bem mais ao su!. Entre estes últimos, "acredita-se que

o vigor e a fruicáo de tuda o que é vivo e criado depende de uma liga

cáo exclusiva a, ou da incorporacáo simbólica de, criadoras individuais"

(1980, p. 147) A identificacáo entre a coisa criada e sua fonte maternal

conduz os homens gimi tanto a separar-se do corpo feminino como a

manter uma representacáo das mulheres como canibais que os envol

veráo. Possivelmente a atitude dos homens daulo com relacáo a essas

associacóes de investimento gire em torno de urna tensáo similar, en
tre extrair os produtos da criacáo e encorajar ativamente as mulheres a

prosseguir em seu papel criativo.

Dado que se ve crescer o dinheiro investido, é apropriado que as mu

Iheres, promotoras desse crescimento, se vejam protegendo e cuidando

de seu dinheiro, que constitui tanto uma evidencia de seu trabalho como
parte da produtividade da linhagem. Sexton escreve:

Em rituais como as cerimónias de casamento simbólico [...], as mulheres do
wok meri reivindicam responsabilidade pelo bem-estar comunitário. Urna in
terpretacáo aceita sobre as atividades de culto masculinas tradicionais nas Ter
ras Altas é a de que elas possibilitam aos homens assumir a responsabilidade
simbólica pela fertilidade das mulheres, lavouras e porcas e pelo bem-estar das
populacóes humanas e animais [...]. Na regiao daulo [...] os cultos masculinos
nao tém sido praticados há algum tempo. É de grande importancia que as mu
lheres hajam desenvolvido rituais wok meri,nos quais assumem simbolicamente
o encargo de assegurar a "fertilidade"ou reproducáo do dinheiro, que se tornou
um requisito (como um componente significativo do dote da mulher) para a
reproducao da sociedade (1982, p. 197)'

Esta nao é uma imagem estrita da maternidade. Num contexto em

que os homens se retiraram dos ritos coletivos, as mulheres daulo, com
o apoio deles, assumiram a modelagem da vida pública e produtiva em

seu conjunto. O importante nessa empreitada é a exploracáo de víncu

los de mesmo sexo, é o caráter inteiramente feminino dos rituais in-
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ternos. Ao mesmo tempo, a especificidade dos termos integradores 

laces máe/filha entre grupos - indica que essas mulheres nao estáo

simplesmente imitando os ritos dos hornens; elas estáo-se baseando

ern outras fontes simbólicas para a representas:ao do bern-estar e da

produtividade. Recriando os rituais de casamento e dote, argumenta

Sexton, as mulheres do wok meri reafirmam que as mulheres sao a fon

te da riqueza. Mais do que isso, elas dáo aluz sem ajuda; elas "criam e

reproduzem a sociedade por elas próprias" (1982, p. 197)'
Relatos de Warry (1985) sobre rituais similares na área chuave, nas

proximidades, dáo énfase ao caráter potencialmente subversivo dessas

reivindicacóes. As transacóes criadas pelas mulheres nao replicam so

ciologicamente a estrutura das trocas tradicionais entre parentes e afins;

as relacóes imaginárias que se estabelecem entre elas freqüentemente

promovem a aproximacáo com estranhos e, na verdade, rompem as redes

interpessoais mantidas pelos hornens, '5 Antigamente, a ajuda baseada no

parentesco, em torno a nascimentos, casamentos e mortes, era canalizada

através de um engajamento da identidade de grupo, o que Warry chama

de esforcos corporativos e competitivos. As novas atividades das rnulhe

res nao respeitam essas fronteiras. Pelo contrario, as queixas das mullieres

chuave sobre a prodigalidade dos homens incluem o investimento mas

culino nas atividades de troca cerimonial que promovem o prestígio do

clá ou da linhagem. As mulheres constroem uma nova dimensáo coletiva

para suas atividades "crescentes". Ern sua criacáo de lacos entre mulheres,

elas endossam a coletividade, mas desafiam a formacáo de grupo em que

se baseava a atividade coletiva dos homens."

I5. Mesmo onde existe urna relacáo previa de parentesco, o fato de que esses vínculos rém urna base

exclusivamente feminina impede os homens de adquirir status a partir das rransacóes das mu

lheres; esse novo parentesco nao os incluí (também Sexton, I982, p. I74). Warry enfatiza que as

mulheres chuave v¿'em suas próprias rransacóes como nao-competitivas, em comparacáo com

as dos hornens. A natureza competitiva dos vínculos de mesmo sexo dos homens recebe, assim,

urna nova avaliacáo.
I6. Conquanto, ao mesrno ternpo, das possam tambérn afirmar que estáo ampliando os negóeios

dos homens e a reputacáo do da. Sexton (I984, p. I4.6) relata que as mulheres daulo endossam o

uso dos rendimentos, por parte de seus maridos, para pagamentos eerimoniais (das se queixam

é das grandes somas díssípadas em prazeres pessoaís). As atitudes próprias dos homens variarn

da hostilidade ao encorajamcnto.

/
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ATORES SOCIAIS

U ma quesráo se apresenta nesse ponto: Teria sido simplesrnente redese

nhada uma fronteira entre o público e o privado ou entre os domínios

político e doméstico? Em cada caso, teria sido o contato dos homens

com o mundo abrangente do "desenvolvimento" e do comercio o que

conduziu as mulheres a assumir os valores da vida "tradicional"? Talvez

o conjunto da sociedade tradicional tenha-se tornado assim encapsula

do, seus valores centrais representados pela categoria de pessoas tradi

cionalmente encapsuladas pelos esforcos coletivos dos homens. Mas, se

assim é, há algurnas precis6es interessantes a fazer.

A mais importante talvez seja a natureza altamente contextualizada

da associacáo das mulheres com a responsabilidade social, o enraiza

mento ou a regeneracáo do ritual. Com efeito, nos dois primeiros estu

dos, a associacáo parece uma questáo de retórica situacional explicitada

apenas em certas circunstancias. Também nao é verdade que o conjunto

da "sociedade tradicional" se situe conceitualmente num mundo exter

no, como seria um domínio doméstico oposto ao domínio público. As

relacóes externas dos hornens nao proporcionam necessariamente urna

extensáo análoga ao papel dominante que eles exerciam na política do

méstica. Pelo contrário, a acáo política local permanece amplamente um

domínio masculino. Apesar da natureza pública, cultural, coletiva das

novas atividades das mulheres, ern nenhum dos casos em pauta elas vérn

também a significar engajamento político ativo, nem no sentido de pro

mover os interesses solidários de grupos em confronto, nem no que se

relaciona a pretensóes exclusivas ao acesso ao prestígio.

As expressóes espaciais ocidentais, que represenram a separacáo entre

o público e o doméstico em termos de orientacóes geomórficas externas / .:

e internas, seriam enganosas se utilizadas para sugerir que valores inter-/

nos asociedade nativa estivessem agora separados do mundo externo. A' "; v

política nativa certamente nao foi domesticada dessa forma; pelo con

trário, ?s hornens véern suas atividades aqui e no mundo externo como

evidencia continua de sua eficacia pública. Os que emigraram para as

cidadespodem ver as mulheres hagen como os repositórios de toda a

obrigacáo social, mas isso nao significa que elas tenham a proerninéncia
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na aldeia natal. As mulheres vanuatu, em Pentecostes, podem represen

tar o enraizamento corn relacáo aos homens que se váo, mas isso nao

quer dizer que elas de fato assumam a vida cerimonial dos homens. As

mulheres das Terras Altas Orientais podem encenar rituais coletivos de

regenera,ao, mas isso nao significa que elas tenham alterado a estrutura

básica do controle sobre os recursos da família. Falo em novas ativida

des, mas o que é novo nesses relatos é a maneira pela qualcer~,,!ipode

socialidade se torna visível. O que é tornado visível é essa socialidade

~~peCiái característica das relacóes domésticas de parentesco.

Essa generaliza,ao se mantém, apesar das díferencas nos tres casos.

As mulheres hagen corporificam valores "públicos" na medida em que

as responsabilidades e deveres de que elas relembram os migrantes re
cebem validacáo geral e sao abertamente reconhecidos. Nao se trata de

valores "privados", em nenhum sentido. Entretanto, ao mesmo tempo,
nao sao valores relacionados a urna acáo conjunta, coletiva; sao valores

incrustados nas interdependencias de relacóes próximas de parentesco.

Da perspectiva dos homens, as relacóes com as mulheres representam

vínculos de sexo cruzado específicos, incluindo as relacóes domésticas

com outros homens.' Em Pentecostes, pode-se afirmar que está sendo

construído um modelo holístico tanto da "sociedade" como da "cultura";

nao apenas o kastom (cultura) compreende as maneiras habituais de fa

zer as coisas, como também certas relacóes produtivas internas acomu
nidade sao vistas como preservacáo de urna socialidade geral pela qual

os falantes do sa reconhecem sua própria identidade. Esse holismo pa

rece ser um artefato étnico específico: Jolly descreve o kastom como urna

estratégia para responder, modificar e algumas vezes resistir ao "cosru
me" europeu. Em Daulo, as mulheres estáo envolvidas em atividades

conjuntas, privadas em certos pontos (internamente, entre elas mesmas)

17. Assim, onde os migrantes masculinos enfatizavam urna coletívídade equalizadora entre eles,
que multas vczcs incluía rambém os visitantes na cídade, as rnulheres os traziam de vclta

as assimerrias na dependencia das pessoas urnas em relacéo as outras e a cspecíficídede dos

laces particulares. A vida coletiva dos Hagen aparece, na superficie, como separada das par
ticularidades das relacóes de parentesco. Entre os Daulo e os Chuave, em contraste, eventos

focalizados cm parentesco (momentos importantes do ciclo de vida e pagamentos a categorías

de parentes), dirigidos pelos homens, também mobilizam clñs e linhagens numa atividade

"corporativa" competitiva.
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e públicas em outros (ostensivamente), mas em toda parte de natureza

enfaticamente coletiva. Em ourros contextos, os vínculos exclusivamen
te femininos sao comparáveis aos lacos exclusivamente masculinos. Ao

mesmo tempo, as relacóes cruciais entre grupos wok meri sao modeladas
no parentesco interpessoal entre as mulheres.

A natureza inteiramente social do envolvimento das mulheres nas

questóes locais torna-se manifesta. Porém essas fórmulas nao obliteram

a.diferencia,ao entre as ativi~ades masculinas e femininas. As mulheres /i
vem a ocupar um espa,o público, mas O fazem ainda se distinguin-'
do contrastivamente dos homens. A divisáo resultante nao pode ser

equiparada satisfatoriamente com tudo o que é conotado pela fór

mula ocidental dos domínios público/doméstico e suas variantes, mas
compreender isso nao elimina as divisóes existentes na vida nativa. Ao

mesmo tempo, essas divisóes talvez nao possam ser reelaboradas pelo I

observador externo de modo a sugerir que os melanésios associam um

sexo asocialidade e o outro a urna certa carencia nesse plano. O capí

tulo 3 questionou a descricáo das atitudes dos homens das Terras Altas,
pelo fato de sugerir que estes viam os meninos como incompletos ern

sua biologia; o corolário dessa sugestáo de derivacáo ocidental, de que

as mulheres, completamente dotadas pela natureza, precisam de algu-
ma forma ser vistas como socialmente incompletas, é algo que tarn-

bém nao pode ser inferido. A questáo do público/doméstico figuro~) tr '

de forma tao ampla no debate empreendido pelos antropólogos oci-i'"
dentais interessados nas rela,oes de genero, em virtude da extensño em ¡i,,' ,
que avalia,oes aparentemente similares sao encontradas nas vidas de

outros POyos. Os tres casos aqui mencionados estabelecem urna clar~

disjuncáo entre as atividades de homens e mulheres. Mas o que venho .

argumentando é que aquilo que precisa ser examinado é a forma da

disjuncáo e nao simplesmente a sua existencia. Foi sempre de interesse

apenas limitado perguntar se as mulheres estáo "realmente" confinadas

a urna esfera doméstica, urna estratégia que examina os termos de urna
dicotomia e ignora a relacáo Talvez esses casos ajudem na compreensáo

do problema mais geral, o de que muito freqüentemente as atividades
simbolizadas das mulheres aparecem como focalizadas na reproducáo

fisiológica ou no envolvimento com o aprovisionamento da unidade
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doméstica, na medida em que essas atividades parecem constituir do
mínios femininos. A socialidade doméstica nao seria ainda urna socia
lidade depreciada?

A questáo da unidade doméstica pede o retorno aos materiais so
bre os Hagen, pois ela parece a mais inadequada. Parece que, para os

migrantes, as mulheres representam simplesmente a lembranca de seus
limitados deveres "familiares". Mas, se isso parece derrogatório de um
ponto de vista ocidental, é em virtude das presuncóes do Ocidente com
respeito a domesticidade. Na base dessas presuncóes, encontra-se a no

cáo de que a domesticidade transforma as mulheres em menos do que
uma pessoa completa, de modo que elas nao se qualificam como mode
los adequados de atores sociais.

A domesticidade hagen. Na sociedade ocidental, é possível conceber cer
tas categorias de pessoas como em certo sentido menos do que pessoas.

Num artigo mais antigo, Ortner sugere que, diferentemente dos ho
mens, as mulheres parecem mais próximas da natureza nas sociedades
em que elas estáo associadas as enancas, cuja ascensáo a humanidade

plena, a partir de "um estado menos do que completamente humano"

(r974, p. 78), precisa da ajuda dos hornens.' O reconhecimento do po
der reprodutivo poderia compensar a falta de criatividade cultural, mas
a domesticidade confina as mulheres a uma ordem inferior de integra
cáo social. Possam ou nao essas forrnulacóes ser encontradas nos siste

mas de pensamento de outras culturas, das certamente se encontram
no nosso.

As mulheres ocidentais correm o risco de parecer menos do que pes
soas completas, seja porque sua criatividade se manifesta mais em ques
tóes naturais do que culturais, seja porque fazem parte do mundo mais
estreito do grupo doméstico antes que do mundo "social" mais amplo
dos assuntos públicos. Nutrimos a idéia de uma orientacáo social i ll-

IS. Embora, alhures, eu tenha criticado aspectos desse artigo, adoto sua orientacáo geral; Ortner

afirma que nao se pode focalizar os poderes das mulheres em sociedades particul~es sem com

preender os supostos mais profundos que lhes conferem o valor que elas temo E i~porta~te

salienrar que ela está preocupada com a desvalorízacño das mullieres como uma questao relativa

ao que as mulheres representam.
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completa, na medida em que as concep~óes ocidentais sobre a nocáo de' .
pessoa evocam idéias que envolvem evolu~ao (ver capítulo I). A indústria '
e a cultura sao concebidas corno urna ruptura corn rela~ao anatureza e
supóern d~mina~ao sobre ela. Dentro desses termos, para ser uma pessoa
completa e preciso ser culturalmente criativo. Tais nocóes sao ademais

concebidas no interior de uma forma~ao político-económica que atribuí

autonomia ao local de trabalho, a uma esfera pública distante do lar
Infantlhzador. Em casa, aquele que nao ganha um salário depende do

que o ganha, mesmo porque a subsistencia da família como um todo
depend~ de institui?óes externas a ela. Para ser adulto, é preciso romper
corn o CIrculo doméstico. .- ,

A visáo dos Hagen sobre a pessoa contrasta com essa: ela nao re
quer que uma crianca seja treinada para chegar a maturidade social a
partir de alguma condicáo pré-social, nem postula que cada um de nós

repete a domestica,ao original da humanidade na necessidade de lidar
com elementos que teriam uma natureza pré-cultural. A sociedade nao

é um conjunto de controles sobre e contra o indivíduo; as realizacóes

humanas nao culminam na cultura. E, qualquer que seja a extensño
em que a domesticidade feminina entre os Hagen simbolize atividades
opostas aos interesses coletivos dos homens, nern por isso ela acarreta
a deprecia,ao das mulheres como menos que adultas. Pois a identidade
d_as mulheres como pessoas nao tem que se apoiar na prova de que elas

sao poderosas em algum domínio criado por elas, nern numa capacida
de para hbertar-se dos limites domésticos construídos pelos homens.
A depreciacso da domesticidade, no caso dos Hagen, situa-se nurna
avaliacáo específica; apenas no que respeita as atividades conducentes

ao prestígio ~ que as coisas "da casa" sao lixo. O fato de que os afazeres
femininos sejam assim denegridos nao afeta a estatura das mulheres
como pessoas sociais.

As mulheres hagen exercem uma influencia de escapo mais limitado
que a dos homens; vez por outra, Sao forcadas a posícóes humilhantes

de ImFotenc,ia, sao politicamente "menores" (M. Strathern, I972,p. 293).
Mas e tambem verdadeíro que se lhe creditam determinacao, vontade e
capacidade de colocar as coisas numa perspectiva social. Em outro mo
mento, comentei essas qualidades como autonomía, no sentido de que
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o ego e seus interesses sao reconhecidos como pontos de referencia para
a acáo, As mulheres hagen sao sempre responsabilizadas por suas acóes,

e nao seria apropriado conceitualizar seu status como infantil. Tanto

quanto aos homens, atribui-se as mulheres intelecto, capacidade de jul

gamento e de escolha, habilidade para manter como pontos de referen
cia urna consciencia de si mesmas e das relacóes sociais. Nao há, entre

os Hagen, um termo único que descreva esses atributos, exceto o de ser

humano, mas, se os consideramos como correspondendo ao conceito
de pessoalidade, fica claro que o poder público exercido pelas mulheres

(o conteúdo político de suas decisóes) é irrelevante para sua definicáo

como pessoas. Na verdade, as mulheres geralmente agem a sua maneira,

segundo suas próprias opinióes, inclusive no próprio ato de recusar o

reconhecimento daquilo que os homens classificariam como objetivos

públicos apropriados. Mas nao se deve exagerar nessa conotacáo de ~u

tonomia, As mulheres sao também consideradas pelos homens, e assim

se consideram, capazes de preocupar-se com propósitos que beneficiem

a ambos os sexos. O contexto mais regular em que as preocupacóes das

mulheres estáo comprometidas com o esforco social é o da producáo

familiar, da própria domesticidade.
A capacidade mental (vontade, consciencia), segundo relato que me

foi feito em Hagen, torna-se inicialmente visível quando urna enanca

demonstra sentimento para com aqueles com quem se relaciona e vem
a perceber a interdependencia ou reciprocidade que caracteriza as re:a
cóes sociais. Os reladonamentos assumem sempre urna forma específi

ca. Apresentam-se inicialmente num contexto doméstico, por exemplo

quando a crianca reconhece que sua máe precisa tanto de gravetos para

o fogo quanto ela precisa de comida para se alimentar. Um aspecto de

reciprocidade se sobrepóe ao relacionamento desigual, assimétrico. A

crianca é levada a ter um outro modelo de interdependencia nas figuras

de seus pais. Como adultos, marido e mulher sao retratados como mu
tuamente dependentes, inclusive pela díferenca entre eles. A diferenca

é absoluta. Essa interdependencia gira em torno do valor atribuído ao

trabalho, tanto no sentido produtivo como no sentido indicativo de um

esforco intencional, o que é um sinal de maturidade. A atividade recí

proca no lar vem a simbolizar a intencionalidade orientada para o outro.
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Marido e mulher contribuem ambos com seu trabalho e esforco em prol
da família; cada trabalho é peculiar ao relacionamento e nao se pauta

por urna medida dada pelo mundo exterior. O trabalho masculino de
preparacáo do plantio nao é mais altamente considerado que a ativida

de feminina de cuidar do cultivo ou de cozinhar a comida. O contexto

doméstico dos esforcos femininos nao os reduz - como nas sociedades
industriais - a algo inferior a trabalho.

A transformacáo do trabalho em prestígio perrence a outro campo

de discurso, posto permanecer verdadeiro, como vimos, que o trabalho
(producáo) é desvalorizado em relacáo as atividades envolvidas na troca

cerimonial (transacáo), Isso nao deve ser confundido com o status do

trabalho doméstico numa economia salarial capitalista. A unidade do

méstica nao é vista como dependente de instituicóes mais amplas, como

ocorre com a família ocidental, que depende de um local de trabalho ex

terno, mas é considerada, na perspectiva local, como viável por si só. As

atividades públicas dos homens, e a busca de prestígio entre eles, podem

depreciar o valor do trabalho doméstico na retórica dos interesses cole

tivos, mas isso somente lhes recorda o que eles também sabem - que, .

como homens, precisam ser úteis em suas próprias obrigacóes domés

ticas. Portanto, o ambiente doméstico é, acima de tudo, o lugar em que

as pessoas se mostram pessoas respeitáveis ernpenhadas ern transacóes

recíprocas. O reverso, como capítulos posteriores tornaráo claro, é que
as pessoas tambérn sao criadas, nesse contexto, como objeto de suas re
lacóes com as demais. Para essa conceirualizacño, é crucial a construcáo

de diferencas e assimetrias entre os assim relacionados.

Os migrantes masculinos que foram de Hagen para Port Moresby

nao somente despolitizaram sua visáo a respeito de sua própria posi

,ao, mas também a des-domesticaram. Na perspectiva geral dos Hagen,

eles nao se estavam livrando das limitacóes de um lar infantilizador.

Tais acóes envolvem um profundo desafio: os homens que emigram

pnvam-se da trama de interdependencia mútua estabelecida na esfera

doméstica, que cria a pessoa madura. Em contrapartida, podem ignorar

a política e a retórica dos homens mais velhos, mas acham muito mais

difícil desconhecer as reclamacóes das mulheres. É mais fácil para eles

Iancar-se sarcasticamente ao papel de homens lixo do que renegar a
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atracáo pela interdependencia COlO os outros, que tanto constitui como

simboliza a própria socialidade-
Aos olhos dos Hagen, a associa,ao das mulheres colo a procria,ao e

COlo as criancas torna-as poluidoras e fracas, mas esses símbolos devem

ser distinguidos dos símbolos ocidentais de evolucáo social que c1~ssi
ficam a mulher limitada ao lar como infantil e dependente. Nessa ultt

ma visáo, enquanto agentes da socializac;ao, as mullieres sao associadas

com as fases iniciáis desse processo, especialmente corn o treinamento

pré-verbal das enancas, nas quais é preciso instilar certos hábitos. A so

cializa,ao reproduz a evolucáo social do homern e a cria,ao da cultura:

as enancas tornam-se pessoas quando come,am a manipular artefatos

e aprender regras sociais. Na visáo de mundo ocidental, a máe é qu:m
guarda a porta de acesso ao mundo exterior - daí o nOSSO concertó

paradoxal de independencia estar referido ao ingresso nesse mundo. A
máe está marcada por essa condicáo de dependencia, rcforcada por seu

papel de esposa. .
Essa recapitula,ao detalhada dos estereótipos ocidentais se faz COlo

vistas a distinguir dessa matriz as nocóes de domesticidade caracterís

ticas dos Hagen. Entre estes, os confinados ao domínio doméstico nao
sao considerados como menos que adultos, íncapazes de acáo autónoma.

A contribui,ao da mulher para o lar é vista como uma qucstáo rela
cionada COlo o seu empenho emocional e racional. As nocóes hagen

de natureza humana pressupóem que a auto-identidade e a consciencia

social amadurecem COlo o tempo, de modo que a mente é educada, o

que se evidencia na enanca através da crescente autodetermina,ao e da

progressiva consciencia COlo relacáoaos outros. Nao exis,teo concelto ~e
infancia prolongada através da persistencia da dependencia, ?osto nao

haver urna equalizacáo entre a condicáo de adulto e mdependenCla. Pelo

contrário, maispropriamente do que se afastar deles, a enanca cresce em

conjuntos particularizados de relacionamento social, implicados na re

la,ao assimétrica entre ela e seus pais. A dependencia da enanca ~om
relacáo aos pais é imaginada como uma questao de sentlmento mutuo

entre eles. Por fim, essas idéias sobre pessoalidade nao glram diretamen

te em torno de dorninacáo- Nao é o caso de uma pessoa só poder ser ele

o genero da dádiva

ou ela libertando-se de restricóes impostas por outros, uma idéia que

palfa sobre cerros construtos ocidentais.

Qpalquer que seja o uso de masculinidade e feminilidade para hie

rarquizar atividades de um tipo ou de outro, para os Hagen nao é ne

cessário erigir um modelo de pessoalidade baseado seja em domínios

de poder extradomésticos, seja numa politízacao da domesticidade. Na

proporcáo em que a divisáo do trabalho entre os cónjuges é repre

sentativa da mutualidade em geral, é o domínio doméstico que pro

duz pessoas completas. Trabalhando COlo um conceito de "sociedade"

qualquer que seja a definicáo do termo, nenhum antropólogo poderla

considerar que os Hagen imaginam tal domínio como infra-social ou

exterior asociedade.

DaIS TIPOS DE SOCIALIDADE

A análise da iniciacáo ritual nas Terras Altas Orientais pode ser subme

tida a um exame similar. Se qualificarmos como sociais as espécies de re

lacóes que as pessoas estabelecem entre si, sua capacidade de influencia
e de efetividade, as obrigacóes, restricóes e poderes que essas interacóes

determinam, entáo, de nosso ponto de vista, os homens e as mulheres

surgem desses estudos, de maneira igualitária, como atores sociais. E, da

perspectiva de Papua-Nova Guiné, eles também se influenciam mutua

mente. Seria equivocado extrair da ritualizacáo da fisiologia uma inter

pretacáo que supusesse um contraste simbolizado entre atores sociais e

indivíduos naturais. Nao há razáo para sugerir que os povos das Terras

Altas Orientais, e tampouco os Hagen, imaginem urna "natureza" sobre

a qual atuassern a sociedade e a cultura para impor suas regras e clas
sificacóes. De fato, se as relacóes sociais sao tomadas como dadas, um

modelo melanésio de pessoa já teria incorporado o fato da conexáo ou

relacáo. A pessoa nao é axiomaticamente "um individuo" que, como nas

formulacóes ocidentais, deriva sua integridade de sua posicño de algum

modo prévia á sociedade. Por conseguinte, nao podemos afirmar que o

que os homens reivindicam dominar sejam elementos femininos con

ceitualizados ern termos extra-sociais, isto é,poderes fisiológicos como

atributos de urna natureza exterior. Pelo contrário, seus conceitos de ati-

I
I
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vidade coletiva e corporal sao mais simplesmente compreendidos como

equivalentes a urna teoria da acáo social.'?

Qpando os poderes sao definidos de maneira opositiva, de modo tal

que um conjunto parece letal para o outro, urna retórica conseqüente de

antagonismo pode-se associar apercepcáo de urna assimetria entre os

/ atores. Assim, pode parecer que os "homens" se sintam ameacados pelas
"mulheres",ou seja, sua coletividade pela singularidade das relacóes de

dependencia. Conseqüentemente, como afirmaram os primeiros pes

quisadores de campo, o antagonismo parece envolver dominacáo unila-

.\ teral e ansia de dominacáo, Mas o problema do motivo, aparentemente
'. inexplicável, persegue a questáo da dominacáo masculina.

Um desejo de dorninacáo institucionalizado implica a construcáo de

• conceitos que articulem a dorninacáo a um benefício percebido. Como

::--observou Ortner (r974), previamente a que o "outro" diferenciado seja

';' construído como um objeto a ser subjugado, há que haver um impe-

.. ':¡, rativo básico para caracterizar a diferenca. Isso permanece inexplicado
nos modelos de relacóes de genero baseados em papéis sexuais, os quais

sup6em que as mulheres representem para os homens urna categoria

("antagónica") evidente por si mesma. Esse modelo também nao pode

dar canta dos tipos de mudancas descritos anteriormente nestc capítulo,

'" que conduzem aassociacáo positiva das mulheres com as responsabili

dades da vida ritual. A fórmula de minha preferencia é a de que genero

demarca diferentes tipos de atuacáo [agency]'
As pessoas impactam [impinge] urnas ás outras de maneira diferen

ciada, e imaginar ámbitos de eficacia "masculinos"e "femininos" torna-se

urna maneira de trazer atona esses diversos tipos (Wagner, r974, p. HZ).
Por um lado, a eficácia deriva da acáo coletiva, baseada no comparti

lhamento de identidade; por outro, de relacóes particulares, baseadas

na interdependencia e na díferenca entre pessoas. Assim, as imagens

19. Paul Rabinow (comunícacío pessoal) questionou com propriedade minha referencia a "reona"

em tal contexto, objetando que seria necessaria urna epistemología para saber se estamos ou

nao lidando com urna teoria. Eu estava, por certo, tentando encontrar um análogo aprapriado

para o discurso ocidental. Há um elemento hipotético na maneira pela qual sao classíficados os

atributos sexuaís, e o próximo capítulo elucida algumas das bases de conhecimento por meio das

quais as pessoas se suprem de evidencias de seus poderes e capacidades.
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de genero diferenciam a socialidade'" que, por conseguinte, é concebida

como assumindo sempre urna de duas formas.

Biersack apresenta um argumento comparável com relacáoaos Paiela,

um pavo da regiao ocidental das Terras Altas, distante dos Hagen e dos

Enga. Ela analisa a imputacáo de genero adicotomia público/doméstico

como um discurso reflexivo sobre a vida social. A característica mais

saliente da vida humana é sua diversidade e variabilidade, e "os Paiela

utilizam um artifício discursivo muito simples para falar a respeito de

diversidade e variabilidade. Eles empregam urna dífercnca física, [...] o

dimorfismo sexual, para significar urna polaridade que se considera ca

racterizar a espécie como um tipo de ser moral ou social" (r984, p. r34).
Biersack relaciona o eixo superior/inferior da ideologia de genero ao seu

caráter reflexivo: ele nunca poderia ser náo-avaliativo. É a questao da

avaliacáo que provoca o que descrevi precedentemente como teorias oci

dentais de construcionismo social .

A nocáo européia-ocidental de sociedade, tal como transparece nos

relatos antropológicos e feministas da década de r970, apreende a acáo

coletiva, seja num modo integrativo ou competitivo, como entidades vin

culativas diferentes dela própria. A socialidade é vista como baseada nas
relacóes entre individuos, nas construcóes sociais e culturais dos indivi

duos ou das pessoas sexuadas (homens e mulheres) cuja individualidade

ou caráter sexual se encontra além da construcáo." No plano do discur
so académico, podemos chamar esse conceito de positivista ou burgués,

20. "Socielidade", segundo Wagner (I974). Prefiro "socíalídadc" a "socíabílídade", termo extraído de

Simmel e utilizado por Fardon, objetivando um conceito similar. Fardon (I98S,p. 134) escrevc:

"Por sociabilidade, quera significar urna estrutura de conhecimento sobre a maneira pela qual

as pessoas ímpacram [impinge] urnas as outras. A sociabilidade torna visíveis as relacóes em sua

forma culturalmente constituida e também informa normativamente essas relacóes. Assim, ela

mantém urna dupla relacaocom a acáo social arravésda constituicáo social e moral da forma de

relacáo [relatedness]". Ele afirma que os Chamba (de Camaróes, na África) tém "duas expressóes

para a socialidade", quais sejam, a consociacáo(medíacáo matrilateral) e a associacáo (patrilate
ral). Ver também Yeatman, 1984 (diferentes tipos de socialidade}; Biersack, I984 (genero como

discurso reflexivo); Harrison, I98Sa(dois domínios organizacionais).

2I. Sobre a relacño entre unidades e sistemas, ver Barnerr e Silverman (1979, p. 25). Os supostos

estño abertos a crítica radical. O feminismo marxista/socialista se juntaria a essas críticas que

véem o sujeito individual como construído por formacóes sociais hisroricamenre específicas,

ao passo que o feminismo radical situa a diferenca sexuada como algo que nao está além do
discurso (social), mas é constitutiva dele.
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Ele nao tem de modo algum um monopólio sobre as idéias ocidentais a

respeito da sociedade. Mas, em certo sentido, através de sua contraparte

em modelos vulgares bastante difundidos (por exemplo, Schneider, '968),

com seu próprio simbolismo de genero, desfruta de um status hegemó

nico. O poder da sociedade se mostra em seu controle sobre o indivi

duo extra-social. As idéias de subordinar a "natureza" ou de socializar o

"individuo" proporcionam imagens de ambos. Do mesmo modo que as

descricóes de sistemas produzem a idéia de eventos, semelhante nocáo de

sociedade produz o conceito de entidades pré-sociais (biológicas), como

tantas outras matérias-primas, e a relacáo é incessantemente urna fon

te de especulacáo. Esse modelo particular de sociedade utiliza - como

acorre com versóes similares na história do pensamento europeu (Lloyd,
'984) _ urna distincáo entre macho e férnea para simbolizar essa relacáo,

O modelo nao pode manter a polarizacáo estável e oscila entre sugerir

que a sociedade é a fonte de criatividade e energia ou que é o individuo

quem o é, ou entre ver as fémeas como seres naturais instintivos ou ve

las como produtos refinados da civilizacáo. Tais conceitos tém profundas

conseqüencias para a maneira pela qual os europeus ocidentais pensam

sobre relacóes entre homens e mulheres. Por grande que seja a determi

nacáo aplicada no sentido de reverter os termos de avaliacáo ou para ajus

tá-Ios mais em favor de um sexo que do outro, o fato da avaliacáo persiste.

lsso, nas palavras de Rubin (r97S),é a nossa economia política do sexo.

A dicotomia implícita, entre cultura e natureza, torna-se altamente

relevante para a forrnulacáo hegemónica ocidental dos dominios públi

co/privado, nao apenas como urna questáo de conteúdo (o dominio do

méstico é visto como o lugar da atividade de base biológica), mas tam

bém em termos da relacáo estruturada entre unidades dadas, refratárias,

e o funcionamento de forcas sociais que (através da troca ou divisáo do

trabalho entre familias, ver Harris, '981) criam lacos de superordenacáo e

assim mantém a socialidade entre entidades de outro modo autónomas.

Dessa forma, a própria atividade de estabelecimento de dominios - a

separacáo entre as questóes públicas ("sociais") e as privadas, domés

ticas - ocupa um lugar analitico similar ao do tabu do incesto, urna

separacáo que cria "cultura". A divisáo é postulada como um modelo da

criacáo da própria sociedade.
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Esse tipo de argumento, ademais, toma como dada urna funcáo re

flexiva na classíficacáo social; as pessoas sao compelidas a descrever suas

relacóes recíprocas de maneira tal a criar urna modelagem de segunda

ordem que subsume a de primeira ordem. Há aqui urna dupla imputacáo:

que a operacáo de ordenacño, a organizacáo nativa de idéias sobre a vida

social, se manifestará no produto de tal reflexáo, isto é, como urna análise

interna da vida social acerca de partes mais ordenadas e menos ordena

das. Dessa forma, o dominio público pode ser compreendido como urna

exreriorizacáo do atomismo familiar ou como um processo socializador

a ele aplicado. Pois a consciencia é importante para a constelacáo de

conceitos ocidentais concernentes anocáo de sociedade. Gatens ('983)

observou que os teóricos da socializacáo tiveram que trabalhar com urna

separacáo entre corpo e consciencia. Gillison desenvolve o argumento

com relacáo ateorizacáo específicamente antropológica sobre a consrru

cáo de modelos como atas de consciencia: "A oposicáo entre cultura e

natureza representa urna exteriorizacáo da relacáo entre mente e corpo

ou entre consciencia e instinto" ('980, pp. '7'-72).

O termo "construcáo", como na construcáo social e cultural de gene
ro, relembra-nos da estreita relacáo conceitual, no pensamento ociden

tal, entre consciencia e razáo, com esta última se manifestando Como
sistema e sistemática.

o ideal de um domínio ordenado de pensamento no qual o intelecto pode re
fugiar-se da confusáo da paixáo e do sensível dominou as aspiracóes intelectuais

do Ocidente desde a época de Platáo. Desde as suas origens na Grécia, nossos
ideáis de Razáo tém sido associados com urna fuga do particular; e também

com a idéia de um espas:o público distanciado do domínio doméstico. A Razáo

é o pré-requisito e o ponto de acesso nao apenas para o domínio público da vida
política, mas também paraum domínio público do pensamento - um dominio

de princípios universais e ordenamentos necessários de idéias. Na altamente
influente represenracño da moralidade que encontra sua expressño mais com
pleta na ética de Kant, esse domínio dos princípios universais era visto como o
lugar distintivo da consciencia moral; essa representacáo permanece conosco de
muitas formas (Lloyd, 1983,pp.490-91).

Torna-se fácil para o observador ocidental assimilar o processo nati

vo de construcáo de modelos a urna atividade de segunda ordem, a um

11
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tipo de sistematizacáo, produto da consciencia, que reproduz as forcas

organizacionais da própria sociedade. "Modelos" e "representacóes" sao

concebidos holisticamente. Ao mesmo tempo, qualquer princípio orga

nizacional pode ser construído como urna "visáo". Como a imagem é a

da atividade auto-reflexiva, uma hipótese pluralista tambérn é possível:

que qualquer conjunto de racionalizacóes compreende uma visáo a par

tir de uma perspectiva específica. Os conceitos de modelos, representa

cóes, a imposicáo de sistemas, predicados em última análise com base

em presuncóes sobre natureza e cultura, possibilitam, assim, que a crítica

antropológica feminista da ideologia tome a forma que ela temo

Para os casos melanésios, nao estou segura de que a modelagem na

tiva de dominios, no vocabulario dos anos r970, seja encarada de ma

neira proveitosa como uma auto-reflexáo de segunda ordem. Sugiro

que se considerem suas avaliacóes como predicados para a acáo e que

o que é tornado visível sao competencias diferenciadas. Isso descarta

a suposicáo de que o estabelecimento de dominios com atribuicáo de

género representa necessariamente diferentes pontos de vista. A idéia

de dominios correspondentes a mundos de homens e de mulheres nao é

um dualismo que precise ser mantido no contexto melanésio. A própria

divisáo ern dominios nao é simplesmente uma descricáo masculina do

mundo imposta sobre uma natureza heterogénea preexistente; nem os

valores imputados aos dominios simplesmente representam perspectivas

intrinsecamente opostas de homens e mulheres. As mes mas questóes

sobre a articulacáo de dominios, que foram tao importantes para a crí

tica antropológica feminista, terminaram por endossar um modelo de

uma sociedade que deve codificar seus próprios construtos de género, e

nao os de outros povos.

É necessário, de fato, livrar-se inteiramente do modelo de um "mode

lo" que assume a representacáo simbólica como uma reílexáo ordenada."

Apreende-se melhor a elaboracáo de dominios como uma atividade, a

criacáo/implementacáo da diferenca como um ato social." Isso repete a

22. Esta é a refiexividade dos "modelos universais" de Cudcman e Penn (I982).Tais modelos envol

vem elaboracáo secundaria, racionalizacáo e classíficacño a partir de um ponto de vista particu

lar, que dessa forma exterioriza aquilo a que eles "se referem" ou "representam".

23. "Modelos Iocals" de Gudeman e Penn. Esses modelos tém urn caráter nao-referencial; nao
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conclusáo do capitulo 3· Afirmava-se, lá, que o veículo do simbolismo

nao devería ser visto como sua causa (que a imagística de género é so

bre homens e mulheres); aqui, que uma diferenciacáo ern dominios de

atividade nao é necessariamente explicável em termos do caráter des ses

dominios. Mas alguém poderia perguntar: Por que tanta energia é in
vestida no próprio ato de diferenciacáo?

Há certamente um forte interesse me1anésio em avaliar a maneira pela

qual as pessoas afetam e influenciam umas as outras, Diferentes tipos

de relacóes tornam-se visíveis cm transacóes entre pessoas. Na verdade,

imaginar esses interesses como equivalentes a urna teoria da acáo social,

mais propriamente do que uma teoria da sociedade, poderia levar-nos a

ficar mais próximos de sermos capazes de julgar a respeito de questóes de

desigualdade ou, pelo menos, de tratar das premissas a partir das quais os

atores percebem seu poder. Pois os casos discutidos neste capitulo ainda

nos deixam com questóes sobre a natureza das fronteiras tracadas através

~~is. Em essénúa,h:isómenteuma'f~teira:-]'{aohi
um número infinito de tipos de socialidade, mas basicamente dois: neste

momento, podemos continuar a chamá-los de "político" e "doméstico",

se entendermos por isso um contraste entre acáo coletiva (baseada em

identidades e objetivos cornpartilhados) e relacóes particulares (basea

das na diferenca e interdependéncia entre eles). Dessa forma, um pode

ser construído como "oposto" ao outro. Mas em que sentido um apare-

ce tambérn como subordinado ao outro? Pois especialmente o caso das

Terras AItas Orientais fez aflorar a questáo da dominacáo masculina.

Os rituais wok meri das mulheres nao ressaltam dominacáo; as mulheres

afirmavam ter habilidade financeira superior com vistas a contornar a 11
. I

irresponsabilidade masculina, nao a controlar os homens, A atividade

fazem mais do que "representar" a si mesmos. Nao sao um mapa ou urna refiexéo do mundo

exterior. A vísáo ocídental sobre o "conhecimento", por contraste, é um modelo de tipo univer

sal; o que leva a problemas na combínacño entre o conhecímento incompleto dos informantes

sobre sua cultura e o que o observador trata corno se possuíssem como urna unídade, isto é,
essa cultura como um todo. Lewis (1980)lida extensamente com essa questáo e recomenda que

devemos ver os símbolos que os outros manipuIam nao da maneira como aparecem para nós,

"representando" ídéías e seneímentos, mas da maneíra que, para as pessoas que os mobilizam,

funcionam como substitutos, como equivalentes as próprias idéias e sentimentos.
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de culto tradicional dos homens, contudo, parece ter envolvido enfáticas

afirmacóes de superioridade como fundamento para a dominacáo sobre

as mulheres. Essa alega,ao permanece por ser examinada.

5
Poder: afirmacóes e contra-afirmacóes

As INTERPRETA<;:ÓES sobre o antagonismo sexual nas Terras Altas de
Papua-Nova Guiné nunca aceitaram as afirmacóes dos homens como

auto-evidentes. Nao me refiro ao fato de ser ou nao efetiva sua domina
cáo sobre as mulheres, mas sim as maneiras pelas quais essas afirmacócs,

como tais, sao feitas. Porque elas sao vistas como expressáo das ansiedades

masculinas sobre seu controle "real" dos poderes femininos e, portanto,

indicativas tanto da extensáo do desafio representado por esses poderes
quanto da extensáo da incapacidade das instituicóes sociais masculinas

em reconhecerem sua dependencia, em última instancia, das mullieres.

Recolher-se as atividades exclusivamente masculinas, supóe-se, mostra,

pela negacáo,o poder do sexo excluído.

Há um enigma nas análises antropológicas dos ritos de iniciacáo/

puberdade masculinos e femininos: Qpando urna categoria de pessoas

afirma seus poderes rituais (pelo conhecimento secreto ou envolvimento

no culto), é porque ela tem, ou nao tem, poderes comparáveis em outros

sentidos (na vida privada, na política)?' O enigma assume várias formas,

I. Dou um exemplo recente desse tipo de argumento. Bowden, tratando dos Kwoma da Provín

cia Leste de Sepík, apresenta urna análise do simbolismo artístico que passa pelos seguíntes
estégíos: (r) os homens se representam para si mesmos como criadores para assegurar a conü-
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mas se torna mais confuso em relacáo ainiciacáo dos jovens nas asso

ciacóes ou cultos masculinos. Tais rituais masculinos imitam as aptidóes

femininas ("inveja") ou as superam ("superioridade")? Os homens estáo

compensando o que nao tém ou se apropriando do que as mulheres

tém? As afirrnacóes rituais expressam a distribuicáo do poder secular ou

sao um lenitivo para a falta de poder? As crencas podem ser vistas como

algo que simultaneamente exagera e modifica o sentido das realidades

sociais, mas essas ambigüidades também incorporam algumas das defi

nicóes dos atores. Sao eles que propóern urna diferenca entre as aptidóes

masculinas e as femininas.

O enigma deriva da relacáo dessas propostas com o hábito antro

pológico de pensar a sociedade em termos de dominios. E, conseqüen

ternente, refere-se a estrutura da explicacáo antropológica, a maneira

pela qual diferentes áreas da vida social sao simbolizadas. Isso funciona

de duas maneiras, vistas no último capítulo, e ambas dizem respeito as

análises do ritual de iniciacáo/puberdade, A primeira refere-se a via or

denada, institucional, imposta sobre urna realidade e que se mostra a

ela tanto como a razáo de sua existencia (controle da natureza, capta

cáo de recursos), quanto como do confronto de sua ordem (na forma

recalcitrante dos individuos). A segunda divide áreas da vida social em

diferentes níveis ou esferas, com urna ambigüidade inata em relacáo a

serem contiguas ou englobantes urnas das outras. Qpando a vida social é

vista como motivada pela necessidade de integracáo de urna em relacao

a outra, essas divis6es analíticas parecem assumir um estatuto suposto

nuidade da fertilidade, apando-se as mulheres que sao vistas como destrutivas desses poderes.
No entanto, (2) "sub-repticiamente" eles íncorporam em seu ritual e em sua arte uma série

de objetos associados a fertllídade feminina. Ele observa que os homcns dízem que os rituais
foram originalmente inventados pelas mulheres e que os homens os roubaram. Coloca-se um

problema de interpretar;:ao. (3) Primcira interpretacáo: "poderíamos dizer que esses objetos
constituem signos de que as forcas mais gerais nas quais os poderes reprodutívos das mulheres
operam foram expropriados pelos homens e estáo firmemente sob controle masculino". (4)
Segunda interpretacáo (apresentada como contraditória com a prímeíra): "reconhecendo que as

mulheres deram origem a todos os rituais de manurencáo da vida [...], os homens podem estar
tacitamente reconhecendo o que, pelo menos num nível consciente, eles negam, isto é, que sao
as mulheres, e nao os homens, os criadores primários, jé que só as mulheres podem produzir

urna vida humana nova" (1984,p. 457).
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ou inato como parte dos dados. A metáfora, já gasta, da "articulacño"

resume bem o problema colocado por essa segunda maneira. Analiso
ambas, resumidamente.

Primeiro, a irnposi,ao_soEr~ arealidade. As afirrnacóes que os ho
mens das Terras Altas fazem no contexto de seus rituais tém sido in
terpretadas como declaracóes incisivas de que eles, ao mesmo tempo,

dominam as mulheres e enganam a si mesmos. Sugerir que um con

junto de idéias tem um efeito mistificador também sugere, é claro, que

há urna situacáo real além delas e que os atores estáo apreendendo a

realidade de maneira incorreta. Há, por conseguinte, urna interessante
assimetria nesses relatos. Os homens Sao vistos como enganando a si

mesmos, mas o que eles atribuem as mulheres é visto como real pelos
observadores. Quando os homens gahuku-gama ou sambia enfatizam,

como o fazem, que um dos resultados de seu ritual é fazer com que
os jovens crescam, o etnógrafo pode chamar a atencáo para a eviden

cia ern seu apoio de que os homens também acrescentam - que, ero

contraste coro os meninos, as meninas amadurecem rapidamente na

puberdade - e localizam a evidencia para ele/ela na natureza real.
Read observa:

Pode ser urna observaeyao simples (lsto é, do senso comum), mas acho que os
Gahuku-Gama observaram que os sinais de maturidade sexual sao mais ob
vios (visiveis) nas mulheres do que nos homens [...]. Eles nao hesitaram (sem
qualquer instigacáo} em comparar os ritos de sangramento do nariz do culto

nama a menstruaeyao, explicando que ambos eram necessários para completar
~ proces~o de ~a~ra<;ao, reconhecendo, também, que os homens tinham que
SImular (induzir rirualmente) um evento que ocorria naturalmente no caso das
mulheres (1984, p. 227).

O que "eles" queriam dizer com crescimento é assimilado ao que
"nós" diríamos (ver Lindenbaum, 1976, p. 57). Os homens sao vistos, as

sim, lidandocom problemas que fazem parte de seu processo fisiológico
(real) e escapam ao seu controle (real).

A rapidez com que as meninas crescem é freqüentemente obser

vada como parte do comentário nativo sobre a inicia,ao masculina. A
"iniciacáo" feminina pode celebrar ou fortalecer esse crescimento ou ser
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vista como mais urna maneira de trazer csse poder para o controle dos

homens.' Qpando tais suposicóes sao atribuídas as, ou expressas pelas,
~pessoas envolvidas, elas passam a fazer parte de um co~junto geral de

suposicóes teóricas (de parte dos antropólogos) a respeito dos valores
intrínsecos e visíveis das mullieres, especialmente ero termos de sua
fertilidade. Faz parte desse conjunto aceitar como auto-evidente ~ue

os homens deveriam organizar a vida social de modo a que eles sejam

capazes de trocar mulheres entre si. No caso dos arranjos de casa~ent~,

argumenta-se que a dominacáo dos homens sobre as mulheres e msti
tucionalizada no seu direito de colocar suas reivindicacóes para o,utros
homens; no ritual, que os homens se empenham em lidar com a idéia da

natureza das mulheres. As mulheres confrontam os homens co~ urna
superioridade natural ou real em suas funcóes biológicas, que os Impele

a acáo social. O argumento continua: no processo de captar: orgamzar
os recursos naturais corporificados nas mulheres, as afirmacóes dos ho

mens em relacáo a um contrapoder esotérico apóiam. atos concretos de
dominacáo sobre mulheres reais em outras áreas da vld~. .

Tais ínterpretacóes implicam que as mulheres, devido a sua natu

reza, nao "precisam" exercer o poder ritual através do qua! os homens

se auto-enganam. De fato, é fácil para um estranho mante_r um certo
distanciamento das pretensóes masculinas quando elas estao, alocadas
em atividades (como os cultos) que o estranho nao toma ao pe da letra.

N entanto quando o observador é confrontado com realidades SOClalS
o , b I -

que ele ou ela toma ao pé da letra, o argumento so re a exc usao se

2. Nas Terras Altas, as cenmónías femininas da puberdade parecem restritas a regíño d~ leste,

incluindo os Gahuku-Gama, os Bena Bena e os Gimi. O~ Gu~rumbacelebram o creSClm~~t~

feminino, ao passo que o crescímenro masculinodeve ser índuzido (Newman, 1965, p. 80)(. a)
denbaum (1976),sobre os Fore, Newman e Boyd (1982), sobre os Awa, e Hays e Hays I982,
sobre os Ndumba, descrevem ritos de sangramento nasal de mo¡¡:~s ~o casa~en.to. No caso.aw~

.,. infiimdas as moras dáo energia as substáncias corporaIS asafirma-se que essas e outras penas 1 0- r 1
sociadas a procríacao e aumentam sua force; o relato dos Hays enfatiza o papel e ° :otro ~ ~ue

os homens tém nas cerimónias femínínas. Fora das Terras Altas, a an~ise de Le~s 19~; ~s

ritos de mecos e mocas entre os Gnau enfatiza que ambos dízem respelto ao crescrmentc; 00 ~

tratando dos ritos entre os Bímín-Kuskusmín afirma que tanto para os mocos c~mo para as mo

. - enstrual deve ser extraída do esqueleto da cabeca masculina (I981, p. 143).!j:as a contammacao m _ d . .. _ ..
Allen (I967) sern dúvida classíficarla todos esses ritos como de puberdade, e nao e imciacao.ja

que nao se trata nunca da entrada numa assocíacao feminina.
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desenvolve de outro modo. Q!¡ando se trata de um domínio da acáo

política ou económica criado pelos homens, mostrando seu interesse na

guerra, nos atos individuais de violencia ou na apropriacáo do trabalho
das mulheres, freqüentemente se observa como significativo o fato de
que as mulheres nao térn recursos políticos e económicos para proteger
seus próprios interesses. Ser excluída é ser privada de algo. Na atividade
ritual, no entanto, o "poder" dos homens pode ser interpretado como

complementar, ou compensatório, ou controlador, em rela<¡:ao a outros
"poderes" que as mulheres demonstram por si mesmas. Sua exclusáo do

ritual aparece assim também como natural e obvia, Pode-se simples

mente ver os homens como tentando superar Urna "disparidade funda
mental entre os sexos"que surgiu "porque as mulheres sao naturalmente
dotadas da capacidade reprodutiva" (Newman, '9 65, p. 80).

Segundo, ritual co_mo um domínio. A apresenta,ao e a seqüéncia
de atos em tomo de cerimónias específicas oferecem um apoio con
creto a percepcáo antropológica da atividade ritual como um domínio

separado de outras "áreas" da vida, mas que, nao obstante, se refiere

nelas. A distincáo analítica parece justificar-se também pelas próprias
distin,6es dos atores, por exemplo, na exclusño das mulheres das ativi
dades rituais inteiramente masculinas. ] á nos deparamos com esse tipo
de raciocinio, na suposi,ao de que um domínio masculino deve tratar

exclusivamente dos ínteresses masculinos. A conjun,ao dessa suposi,ao

com a primeira - a_de que_.uma vida social organizada mostra urna.
re,,-ll~,,-deparaalélll dela -leva a suposicáo ';-ntropológica corrente de
que a dominacáo das mulheres deve ser do interesse dos homens. Os
domínios nao sao apenas adjacentes uns dos outros, mas sao também

englobantes. Pois essas expiicacóes produzem, inexoravelmente, a pers

pectiva de que as energias dos homens sao dedicadas a controlar algo

que está além deles. No caso das atividades inteiramente masculinas,
o que está alérn devem ser as mulheres ou algo que elas representam;
no caso das perfOrmances rituais, o que está além deve ser urna esfera
mundana de caráter político ou económico.

Assim, as explica,6es dos rituais masculinos freqüentemente recor
rem a urna "articula,ao" entre dominios, Para aqueles antropólogos que

tomam as afirmativas dos homens a respeíto da superioridade como
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referidas a questóes reais do poder das mullieres, as acóes nos cultos

exclusivamente masculinos aparecem como o suporte de acóes fora do

contexto do culto. Ainda que possam ter sua própria lógica interna, os

cultos nao sao vistos como alcancando suas finalidades exclusivamente

no seu próprio ámbito, mas como tendo um efeito nas áreas mundanas
(reais) da vida social. É como se os homens pudessem justificar atas

individuais de dominacáo referindo-os a sua superioridade coletiva e

manter a dorninacáo de suas construcóes específicas da realidade. Pode

se até supor que, como urna rica atividade cultural, a vida social criada

pelos homens para si mesmos nos cultos tem valor próprio, de modo
que a exclusáo das mulheres significa sua privacáo dela. Nessa perspec

tiva, as mulheres sao excluídas de urna arena importante. O argumento
supóe a inveja feminina da vida social masculina, o que contradiz di

retamente a suposicáo anterior de que as mulheres de certo modo nao

precisavam de vida ritual.
Essas duas formas potencialmente conflitantes da explicacáo antro

pológica disfarcam, entre si, o enigma. Pois ambas as formas podem con

correr para a imagística analítica do controle: os ritos devem ser enten
didos num duplo sentido, como a apropriacáo dos poderes das mulheres

pelos homens e o controle delas através de sua expulsáo de um domínio

da atividade social. Nesse ponto, um ingenuo poderia perguntar:]á que

os homens estáo fazendo isso só para si mesmos, e já que as mulhe

res sao excluídas, de que modo as atividades masculinas térn relevancia

para as mulheres? E devemos dar valor a urna observacáo de Lederman

(1990 ) , por exemplo, sobre o fato de que as mulheres mendi parecem nao

ligar muito para sua exclusáo dos interesses dos grupos (clás)?

É a concretude de imagens tais como as de dominios, nesse caso as

metáforas geofisicas dos etnógrafos, que leva a urna conjuncáo entre

um sexo e seus atributos. Os rituais masculinos devem dizer respeito

aos interesses masculinos, já que o objeto das atividades masculinas está
"além' deles, conforme exemplificado na idéia de que os homens de

sejam dominar as mulheres. Esse tipo de suposicáo está intimamente

ligado áquelas formas de explicacáo ocidentais que definem urna "área"

da vida como urna imposicáo sobre outra, ou como urna exteriorizacáo

desta, e definem forca como aplicada a algo além do agente e externo a
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ele. Como vimos, tais metáforas podem ser também atribuídas as inten
cóes e motivacóes dos atores.

A extensáo pode ser apropriada aos sistemas hierárquicos do tipo

que Bloch e Parry (r982, p. 6) tinham em mente quando apontaram cer

tos dispositivos específicos da idéia de ordem social. Os ritos mortuários

de que eles tratarn, fornecem "urna oportunidade para criar (...] a 'so

ciedade' como urna forca aparentemente externa" (grifo removido). Mas

ainda mais pertinente é um argumento acrescentado por Bloch (1985,
p. 40) a respeito de um ritual de iniciacáo ern Madagascar (Merina):

a imagem do mundo criada pelo ritual nao é um guia ou um mapa do

sistema cognitivo das pessoas. Tal mapa e tal guia nao existem.

Do modo como entendo os conceitos melanésios de socialidade, nao

há urna suposicáo nativa de urna sociedade que exista para além, ou

acima, ou que seja englobante dos atas individuais e dos eventos singu

lares. Nao há um domínio que represente a condensacáo de forcas so

ciais controlando elementos inferiores ou resistentes a ele. Os problemas

imaginados da existencia social nao sao aqueles de um conjunto exte

riorizado de normas, valores ou regras que precisam ser constantemente
reforcados e mantidos contra realidades que constantemente parecem

subverté-Ios. As pessoas sao subvertidas pelas acóes de outras pessoas.

Ou sao atacadas por forcas nao-humanas, para além do seu alcance. O

mundo nao está mapeado em esferas de influencia, em impérios adja

centes e competitivos. As pessoas tampouco percebem urna hierarquia

de níveis cujo campo de batalha final seja a subordinacáo do corpo hu
mano. Conseqüenternente, os ritos de iniciacáo nao sao, creio, imagina

dos como urna apresentacáo do poder da sociedade!cultura, como urna

forca externa ao indivíduo, forca que seja também um instrumento de

poder mundano nas rnáos masculinas e que os hornens tenham a prer

rogativa de exercer. As forcas externas nao sao o problema, por assim

dizer. Os melanésios se colocaram o problema da eficácia interna: como

retirar do corpo aquilo do que ele é capaz. Os ritos constroem maneiras

de entender quais sao essas capacidades.

Este capítulo tem por objetivo desmantelar a concretude de algumas
outras metáforas antropológicas que sao com tanta freqüéncia atribuí

das a mentalidade dos melanésios. E apresenta mais um argumento, o de
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que a poderosa imagem ocidental sobre controle depende de conceitos

de pos se e de propriedade. Estes, por sua vez, tiveram com freqüéncia

um efeito drástico sobre como os antropólogos ocidentais lidam com as

quest6es de identidade de genero. Eles estáo vinculados também com a

conceirualizacáo de poder, urna ilacáo inevitável em qualquer tentativa

de compreensáo das afirmacóes enfáticas de superioridade e dominacáo

feitas pelos homens, tais como relatadas no registro etnográfico.

POSSE E IDENTIDADE

o que é interessante a respeito dos cultos de iniciacáo masculina sao as

aparentemente conflitantes express6es de exclusáo e apropriacáo. Em

algumas das mitologias básicas dos cultos das Terras Altas Orientais,

os homens claramente constroem suas atividades exclusivas contra os

interesses das mulheres, como quando se diz que os meninos sao arran

cados de suas máes, que querem rete-los. Ao passo que, no caso da apro

priacáo de trabalho, o etnógrafo tem de oferecer urna interpretacáo que

os atores nao necessariamente admitem, aqui se encontram afirmatses
gritantes de apropriacáo, De fato, a lógica da atividade do culto é cons

tituída por tais afirmacóes. A própria necessidade de realizar os rituais é

atribuída a um ato original de roubo das mulheres. Ao longo das Terras

Altas Orientais, urna após a outra, todas as sociedades sao registradas

nesses termos. A parafernália ritual- especialmente as flautas, que sao

um segredo central de muitos cultos de iniciacáo - retém o poder para

os homens porque, em algum ponto do passado, eles o arrancaram ao

poder das mulheres. Algo que as mulheres previamente possuíam está

agora nas máos dos homens, urna afirmacáo aparentemente simples e

efetiva de que as mulheres sao urna fonte de poder e de que os homens

o conrrolam.

As mulheres sao, conseqüentemente, construídas pelos observadores

como duplamente destituídas. Elas sao impedidas de exercer o poder

ritual através do qual os homens se apropriam de sua fertilidade. Essa

falta de poder ritual é, além disso, interpretada como urna justificativa

nativa para sua (real) falta de poder social (real). No entanto, apesar das

metáforas nativas de apropriacáo, é importante nao ampliar demais a
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imagem de posse. Certamente, nao deveríamos confundir essas formu

lacóes mel~nésias corn o conceito ocidental de propriedade privada.

Tus idéias sobre a propriedade colocam ourro enigma: Quem real

mente "tem" o poder? Sao aqueles que dizem te-lo ou aqueles que nao

nece~sitamfa~er tais afirmativas? Pois, afinal, na visáo positivista, o po

der ~ ~onh~c~do po~ sua liga~ao, como um recurso, ao seu possuidor,
que o. explicita na interacáo com os outros. No entanto, essa imagem

definItIvamente ocidental de posse exclui a própria questáo da interacáo.

Posse implica finalldade e mantém assim a esperanca do observador

sobre urna decisáo .final a respeito de que sexo tem o poder. Por certo,

os ntuaís :qUl refendos nao sao nunca completados; eles dizem respeito

a afirmatIvas constantes e reiteradas sobre o significado do roubo. A

impressáo derivada desses relatos nao é a de urna vitória final comerno

rada, mas de batalhas contemporaneas renovadamente travadas. Como

observa Read ern sua retrospectiva, se as mulheres eram "inimigas" elas

na~ obstante, eram inimigas "tao necessárias para o ideal de for~a mas
culina quanto as inimizades tradicionais entre grupos tribais adjacentes"

(Read, r984, p. 233; Tuzín, r980, p. 3r3). Esse confronto necessário nao é

iluminado por nosso modo de pensar sobre a percep<;ao dos melanésios

~ r:speit~,do poder como posse, como algo que Urna pessoa "tem" e outra
nao tem , nesta ou naquela área da vida.

Urna característica idiossincrática de nocóes ocídentais populares

sobre a propnedade é que itens singulares sao vistos como vinculados a

donos singulares. O fato da posse constrói o dono como urna entidade

social unitária, esteja o dono agindo como um individuo ou urna cor

por~<;ao. A propriedade é construída como urna relacáo entre pessoas

e corsas, e a pessoa é urna entidade em relacáo a qual as coisas sao ex

ternas. Seja a propriedade "privada" ou "coletiva", o dono é o autor ou

proprietário singular. Assim, a propriedade coletiva seria possuída por

urna cornunidade e, nesse sentido, seria análoga a assim chamada pro
priedade privada.

As teorias antropológicas há muito tempo vém oferecendo Urna crí

tica a tais idéias pela via da análise de interesses múltiplos. Tal crítica foi

gra~demente estimulada pelas pesquisas sobre o parentesco africano e

os SIstemas econ6mico-políticos que tinham de lidar com a hornologia
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entre pessoas e "coisas" (como no caso da "compensacác matrimonial")

ou a "posse" de pessoas por outras pessoas (como em certas estrutu

ras de autoridade). A terminologia da posse foi abandonada, ou pelo

menos modificada, na análise antropológica, senda substituída por uma

interpretaC;áo flexíve1 de "direitos": direitos sobre coisas e sobre pessoas

podem ser compartilhados ou estruturados de tal maneira que o item
nunca é exclusivamente alocado a uma pessoa social. As interpretacóes

de sistemas de propriedade nño-ocidentais, induindo as disposicóes de

direitos em relacáo a pessoas, sao assim apresentadas ern críticas espe

cíficas a propriedade privada como uma categoria universal, um ponto

que retomarei no próximo capítulo. Nao obstante, uma premissa feíta a

partir da propriedade continua a informar a interpreta,ao antropológica

da conceitualiza,ao de poder feita pelas pessoas. O poder é visto como

vinculado a uma pessoa de tal modo a definir a identidade da pessoa. Há
um modo oulou, ter/nao ter de fazé-lo, que também aparece nas cons

trucóes de genero ocidentais. Ora, se, afinal de cantas, é inútil definir o

poder como algo possuído, tal como uma pe,a de propriedade, o mesmo

deve ser verdade para a identidade sexual.
Isso liberaria a análise do ritual de inicia,ao/puberdade das supo

sicóes ocidentais relativas a papéis sexuais no que se refere a natureza

unitária das entidades construídas nos conceitos melanésios de genero.

Pois supor que cultos de iniciacáo masculina simplesmente transformam

rapazes em homens, é supor que os rapazes térn uma identi~ade sexual
incompleta. Supóe-se que eles devem ser dotados com os atnbutos ade

quados, que eles devem encontrar sua identidade real. Deve haver um
ponto no qual a percepcáo de um rapaz sobre si mesmo fique adequada

as expectativas sociais do papel da categoria que ele deverá interpretar

como adulto completo. Em suma, o que está em questáo é uma figura

cuja constituicáo deve apresentar consistencia interna - "masculina",

em termos de maturidade, características sexuais, sentimentos interiores

e atributos sociais externos. Ele possui todos esses atributos como parte
de si mesmo. Mulheres e seus poderes, ou associacóes e relacóes com

mulheres, apenas comprometeriam uma masculinidade construída de

uma maneira tao totalizadora. A feminilidade é interpretada de uma

maneira totalizadora semelhante, especialmente no sentido de que os
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etnógrafos das Terras Altas tratam da poluícáo feminina como marca

dor de uma identidade sexual definitiva. Ela é vista como o significado

melanésio da natureza feminina intrínseca.

Essas últimas suposicóes foram, de certo modo, perturbadas por

dais conjuntos de relatos sobre as Terras Altas Orientais feitos em 1970.
Faithorn e Meigs observam, ambos, que as suposicóes antropológicas

correntes a respeito da poluicáo unilateral - sao sempre as mulheres

que poluem os homens - expressam um conhecimento incompleto de

parte dos etnógrafos. Faithorn (1975) argumenta que deveríamos anali

sar contextos nos quais os homens sao fonte de poluicáo.' Meigs (r976,

1984) enfatiza que estamos enganados ao ver a poluicáo, uma capacidade

específica de causar dano, como um atributo de homens ou de mulheres;

ao invés disso, para os Hua, ela é uma qualidade inerente a substancias

que podem circular entre eles.' De fato, essas substáncias sao poderosas

porque sao transferíveis.' Ela identifica, assim, vários fatos que qualifica

de desconcertantes, sugerindo que os Hua "tentam neutralizar ou obs

curecer a oposicáo masculino--feminino através do compartilhamento

de características e do fluxo de pertencimento as categorias homem e

mulher' (r984, p. 49)· "Se a poluicáo é uma substancia que pode viajar,

quem sabe em outros lugares das Terras Altas, como entre os Hua, as

classes de pessoas poluídas possam ser definidas nao em termos de seus

orgáos genitais, que nao sao, em si mesmos, poluidores" (r984, p. 69).

Como as substancias associadas a sexualidade (sangue menstrual, se
crecáo vaginal, semen) sao "transferíveis entre as duas c1asses de órgáos

genitais, essa classificacáo permite cruzamentos: uma pessoa genital

mente masculina pode ser classificada como feminina por sua contami

nacáo por substancias femininas e uma pessoa genitalmente feminina

pode ser classificada como masculina pela transferencia de poluicáo para

3. Faithorn pesquisou entre os Kafe, a leste de Bena Bena e Gahuku-Garna (do subdistrito Hen
ganofi). Seu interesse dedvava do fato de que urna análise das relacóes entre homens e mullieres

kafe mostrou que o modelo do antagonismo nao poderla ser tomado como urna descricño da
realidade social das relacóesconcretas entre homens e mullieres (ver também Faithorn, 1976).

4. Ver o relato de Meig sobreros Hua, nas proximidades de Lufa e na fronteira dos Gimi.
5. Ver tambérn o relato de Poole sobre os Bímin-Kuskusmin: hornens e mulheres diferem "em

termos das capacidades de receber, transformar e transmitir a própria substancia que os forma"

(I98I,p.I36).
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e d P "(1984 pp 70-7') Ela deixa implícito, no entanto, quelora e seu cor o ,. .
os atributos transferidos passam entáo a ser possuídos pelo novo dono,

por assim dizer, de modo que a condicáo da pessoa total se torna reclas

sificável como masculina ou ferninina.

Mas a descricáo de Meigs das suposicóes do~ Hua sobre ~ roubo

de flautas permanece vinculada a um estilo d: análise que :upoe que .a
. 'dad natural das mulheres é o que motiva os ntuais"crenca na supenon e

masculinos. Tal posicáo merece ser exernplíficada no detalhe:

A visáo de que as mulheres sao naturalmente superiores aos h_omens está i~~

plícita nao apenas na metáfora que relaciona sexo e amamenta~~ao, mas tamb~

no mito de origem das flautas. Nesse mito [...] as mulheres sao represe'~Ata .as
como as produroras e proprietárias origlnaís das flautas e, por consequencra,
como as chefes origináis da sociedade. Qpando as mulheres to:avam as fl~ut~s,

o homens baixavam os olhos e inc1inavam seu corpo para o chao numa atrtu e
de b . - E algum momento no passado distante, os homens roubarame su rmssao. m . ~ lí .
as flautas das mullieres. Com o roubo desse símbolo de dominacáo po nca,
eles também obtiveram preeminencia real. Desde entáo, eram as mulheres que

deviam prostrar-se quando as flautas eram tocadas. ~

A supremacia masculina foi assim adquirida seja pela reversao da ordem
al, al O ato feminino de amamentar é identificado como bom e onatur na qu . . b-

ato masculino de praticar sexo considerado como mau, seJa ~o~ s~a su vers~o,

quando os homens tomaram o poder de suas proprietárias onginais e naturais,

as mulheres ('9 84, p. 45)· . . d b
Consistente com esses sentimentos masculinos de superiorida e so re os

poderes das mulheres, é o fato de que a iniciacáo entre os Hua, como ent~e ou
tros ovos das Terras Altas da Nova Guiné, é vista como urna compen~a~a~ aos
hom~ns por suas desvantagens físicas naturais. As flautas reveladas aos mlc'a~os
re resentam, dizem os homens hua, a contrapartida masculina da mens~ruar;ao.

E ~crescentam que os ritos de iniciacáo representam a resposta masculina hu~
ao desafio colocado pelo crescimento feminino mais rápido e pelas manífesta
cóes mais dramáticas de maturidade feminina (1984, p. 134).

Por mais sugestivas que sejam as explicacóes acima, fica claro que

precisamos saber algo mais sobre as bases epistemológicas de~ses atas de
classificacáo, Qpal é o estatuto dos atributos de urna pessoa. :~ra lSS0,

apresento trés relatos que térn como foco a elucidacáo das prancas na-
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tivas de conhecimento. Nenhum é escrito de urna perspectiva feminista
explícita, embora tenham afinídade COm ela.

As transferencias para as quais Meigs chama a aten,ao podem ser
interpretadas, parece-me, como um instrumento de conhecimento para

os atores envolvidos, de como eles tornam certos poderes e certas con
dicóes conhecidos para si mesmos, As percep,oes melanésias sobre o

poder sao, por sua vez, explicitadas nos métodos pelos quais as pessoas

chegam ao seu autoconhecimento e ao conhecimento dos outros, já que

os corpos das pessoas sao registros significativos de seus encontros uns

com os outros." Aqui, a linguagem usada por Meigs é áspera, mas ade

quada. Muito do ritual masculino trata de definicóes da masculinidade

em termos fisiológico/genitais. Imagens de nurricáo e de concepcáo dis

tribuem poderes diferentes entre os sexos: cada sexo pode reivindicar

capacidade reprodutiva de algum tipo. Descartar o paradigma controle

social-sobre-a-natureza libera-nos para pensar sobre esse interesse nos

processos fisiológicos de outro modo - como urna questáo de que o que

as pessoas percebem deve estar em seus corpos, incluindo, claro, o que se
passa em suas cabecas,

Sigo a sugestao teórica de Gillison. As idéias dos Gimi sobre macho

e fémea proporcionam diferentes tipos de eficácia a homens e mulheres.

Mas os resultados nao sao imagens de urna identidade sexuada totali

zadora do tipo ocídental, Ao contrario, masculinidade e feminilidade

parecem definidas no sentido de que as pessoas aparecem como partes
destacáveis de outros, ou partes englobanres de outros. Afinal, mio sao

substancias masculinas ou femininas que fluem entre os sexos, como a

descricáo de Meigs sugere, mas signos visíveis das condicóes alternadas

das pessoas em sua capacidade de se separarem de outras ou de con ter

outras. Assim, a questáo se torna a seguinte: Como pessoas COmo os
Gimi tornam conhecido o que é "macho" ou "fémea">

Nos exemplos que se seguem, conceitos que dizem respeito apro
priedade perpassam as práticas. Enfatizei que devemos estar atentos a

6. Claro que me retiro as constru.;6es conceituais melanésias. Poole (1982,p. 145)oferece urna vívida
descncáo da rnaneira pela qua! os iniciados bimín-kuskusmín se envolvem com as mudano;as cm

seus estados corporaís durante o decurso de sua dolorosa reclusño. Ele relata que eles monitoram
seus carpos nos mínimos detalhes.
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metáforas que se infiltram e compóern as análises exágenas, especial
mente a língua franca ocidental do controle. Tornar explícitas as práti
cas através das quais as pessoas "conhecem" e classificam seus atributos,
inc1uindo o conhecimento da identidade sexual, é urna espécie de pre
paracáo para a composicáo de urna descricáo dessas afirmativas nativas

de posse e apropriacáo.

TORNANDO CONHECIDO O PODER*

Os tres casos sao provenientes de mais ou menos as mesmas áreas consi
deradas nos capítulos anteriores. Corneco com Vanuatu, especificamen
te com o trabalho de Rubinstein na ilba de Malo, oeste de Pentecostes,
onde as mulheres subsrituíram os homens no sentimento de enraiza
mento. O segundo caso vem das Terras Altas Orientais de Papua-Nova
Guiné, com seu desenvolvimento de ritos de regeneracáo das mulhe
res. Os Gimi, que foram estudados por Gillison, estáo ao sul da área
wok meri. Sua pesquisa é urna boa inspiracáo para minha análise geral.

Volto, finalmente, as Terras Altas Ocidentais. Os Paiela da Província
de Enga compartilham algumas características com os Hagen. Eu os
escolhi tanto porque (diferentemente dos Hagen) eles fazem rituais
da puberdade quanto porque desejo trabalhar com a atencáo explícita
que Biersack dá a apresentacáo da informacáo. No primeiro exemplo,
o ritual implica a entrada dos homens num sistema de categorias pú
blicas; no segundo, ele se realiza tanto nas cerirnónias de puberdade

dos rapazes como na das mocas; e no terceiro, no contexto de um culto

masculino de solteiros.

Sociedade ordenada: Malo. Tipos de conhecimento podem ser concei
tualizados como vinculados a (destacados de, e transferidos entre) pes

soas (Rubinstein, 1981).' O conhecimento tradicional malo é dividido

.. Os relatos que se seguem foram adaptados de um material que apresentei no volume organizado

por Fardan (1985).
7. Minha descricño se apóia neste único artigo de Bernstein - urna introducáo excepcionalmente

útil aos temas que se seguem. Malo é urna pequena ilha ao sul da ponta do Espírito Santo. Allen

(1981b) oferece os detalhes sobre as relacóes culturais entre os Malo "pamlíneares" e os Sa, de
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em dais componentes, concebidos como operacóes sensoriais distintas.
O primeiro componente, "compreensáo" (de "sentir", "ouvir"), refere-se
a resposta emocional, ao impacto que a interacáo com outros tem no

íntimo da pessoa. O segundo componente, "conhecimento" (de "olho",
"exarne"), refere-se a urna resposta muito mais automática "existente na

fronteira entre um individuo e seu entorno" (Rubinstein, '98" p. ISO),
englobando assim a percepcáo, o reconhecimento e o conhecimento

factual. O conhecimento de qualquer tipo pode ser convertido de um
estado interno para um fato externo. As palavras sao o seu veículo, sendo
consideradas como unidades objetivadas do conhecimento expressado.

Os Malo concebem o conhecimento sem fonte, mas em geral este é
"parte de urna pessoa", é vinculado a quem o ostenta. Durante sua vida,
cada individuo recolhe um conjunto específico de conhecimento - a
paisagem fisica é coberta de itens comemorativos de eventos que sao
propriedade de pessoas específicas. A compreensáo nao é privilegiada
em relacáo ao conhecimento, ou vice-versa. Tanto a cornpreensáo como
o conhecimento sao personalizados; ambos sao também capazes de se
rem objetivados. Ambos tém sua fonte em pessoas específicas - como

isso foi sentido, quem viu aquilo - e, ao mesmo tempo, sao potencial
mente coisas destacáveis a serem comunicadas a outros.

Rubinstein reflete sobre o que descreve como relacóes entre conhe
cimento personalizado e objetivado, o que é paradoxal em termos da
antítese ocidental entre sujeitos e objetos. Os Malo percebem urna rela
cáo especial entre pessoas e conhecimento, o que estabelece urna iden

tidade entre um individuo e o que ele ou ela compreende/conhece, mas
também destaca essa reacáo sensorial como um recurso que pode ser

negociado em encontros com outros. Conhecimento é como urna dádi
va. A partir de sua característica como um recurso (objetivado), ele pode

operar como um signo no mundo externo, mas precisamente porque
ele é também parte da pessoa (personalizado), sua apresentacáo é um
veículo imediato para afirrnacóes a respeito do poder ou do estatuto
daquela pessoa.

Pentecostes. Diferentemente dos Malo, ao su! de Pentecostes (Sa) há dais niveis femininos, mas

com características políticas mínimas (Jolly, 1984).
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Um individuo pode ser a origem de certos fatos ou atuar como um

canal para eles. Essa percepcáo toma tres formas. (r) "Compreensáo" ou

sabedoria é um registro do modo como os eventos foram vividos por al

guém. A concepcáo das pessoas a respeito da ordem das coisas pode ser

compartilhada com outros, criando assim um mundo factual com base

na experiencia pessoal: o que é compreendido passa a ser visto como

objetivo e despersonalizado. Rubinstein dá o exemplo do chefe do culto

da carga, que imprime sua visáo naqueles que participaram de sua expe

riencia. (2) O tipo de conhecimento ("saber") possuido como costume

(habilidades, encantamentos) pode ser transferido a outro por meio de

pagamento: a transa<;~o desliga o conhecimento do dono original e o

religa ao novo dono. E possível comprar o gestual corporal, ou a forma

idiossincrática de falar, do outro, A relacáo entre pessoa e conhecimento

é, aquí, entre dono e ítem disponíve1, mas nao alienável- o item retém

seu valor como um recurso, apesar de simultaneamente estar de posse de

outro. (]) Qpando o conhecimento de qualquer tipo é enunciado através

de palavras, o valor factual é mensurado diretamente pela fonte pessoal.

Por exemplo, a validade do que as pessoas dizem deve vir através de urna

referencia a pessoa que "viu". Informacáo desencarnada é posta de lado.

Aqui a referencia pessoal é crucial para estabelecer O estatuto objetivo de

um fato aos olhos dos outros. A informacáo só pode ter aceitacáo social,

isto é, afetar o que outros véem ou sentem, quando tenha pertencido a

urna pessoa específica.
Há urna intima relacáo entre a vinculacáo do conhecimento e a

estrutura<;ao das relacóes de poder na vida política dos homens. No

centro institucional do sistema político tradicional, havia r5 categorias

ordenadas, cujo acesso era restrito aos homens e conquistado através da

caca aos porcos do mato. Rubinstein (r98r, p. r39) se refere a seqüéncia

da morte dos porcos como "urna determinacáo progressiva de mascu

linidade". As mulheres e aqueles que nao tinham conseguido ingressar,

eram agrupados numa única classe de baixo estatuto. A participacáo

envolvia consubstancialidade: homens do mesmo estatuto comiam jun

tos. Os chefes que "caminhavam" com uro objetivo, atingiam uro alto

estatuto, dirigindo aqueles que os "seguiam". Tais homens bem-sucedi

dos tinham um monopólio do conhecimento esotérico, e seu valor se

relacionava ao estatuto do individuo que reivindicava esse conhecimen

to,já que o sucesso do individuo era urna prova de que o conhecimento

era verdadeiro.

Os tres modos de vincular as pessoas urnas as outras através da trans

mis sao de conhecimento estruturam a aquisicáo de status. Assim, (r)

criando um mundo factual com base na experiencia pessoal compartilha

da: membros de um estrato compartilham urna vida comum, ingerem O

mesmo alimento. (2) Transacóes de habilidades: pode-se compartilhar

do poder de urna pessoa bem situada através da compras - um homem

jovem só pode ser bem-sucedido se for o seguidor de um velho que lhe

ensine as técnicas para matar os porcos. O velho dispóe de seu recurso

nesse sentido, mas sem perda para si mesmo; através da compra, o status
se vincula ao jovem ingressante. (]) A medida do valor factual através

do recurso pessoal: os poderes de credibilidade se ampliam conforme

o status - guanto mais elevada a categoría de uro hornero, tanto mais

amplos sao seus sentimentos e percepcóes; seu sucesso é testemunha de

seu estado interno de cornpreensáo e conhecimento.

A ordenacáo deve ser percebida como suficientemente exclusiva para

definir relacóes interpessoais, mas suficientemente aberta para que seus

valores englobem todos aqueles que sao elegíveis. O modo pelo qual os

Malo estruturam o conhecimento cotidiano cria as condicóes para sua

vinculacáo como urna qualidade pessoal. O processamento da resposta

(via conhecimento e compreensáo) de urna pessoa (masculina) é construí

do como um conjunto de bens, e o valor destes reflete-se nos olhos dos

outros, dessa maneira determinando seu próprio valor. O conhecimento

secreto torna-se um reflexo do suposto ajustamento entre habilidades e

iniciativa, através das quais se alcanca urna categoría elevada, e as capa

cidades superiores internas, mas invisíveis, de processamento. A concre

tizacáo de suas qualidades como bens - através de sua objetivacáo ou

pela reivindicacáo de sua fonte como pessoal - feita por alguém, leva

ao confronto com outros. Os bens, por sua vez, sao formados a partir da

8. Ou do sacrificio, uma vez que matar parcos estava relacionado asucessáo ordenada do pai pelo

filho, dos velhos pelos jovens, dos ancesrraíspelos descendentes. Aqueles que progridem, subin

do bem alto nos níveis, sao vistos como poderosos "ancestrais vivos".
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posicáo de alguém na vida, seu sexo, sua idade, suas realizacóes, vistos
como inseparáveis do poder de autoconhecimento (compreensáo) e de
percepcáo do mundo social (conhecimento), Essa avaliacáo diferenciada

das pessoas constitui sua posicáo na escala.

Transacáes intersexuais: Gimi. As mulheres malo sao postas de lado, como
categoria, nas trocas entre homens de alto estatuto. Meu segundo exern

plo diz respeito a trocas entre os sexos e é crucial para meu argumento
geral. A análise de Gillison ('980, '983) da percepcáo dos Gimi se afasta
tanto do construcionismo social quanto das visóes das relacóes de género

de uma perspectiva da propriedade.
Os Gimi vivem numa regiao isolada ao sul das Terras Altas Orien

tais de Papua-Nova Guiné. Para eles, "as florestas tropicais em torno
[oo.] sao vistas como um refugio masculino com relacáo as mulheres e

a vida cotidiana no povoado. O mundo selvagem é, para os Malo, um
domínio enaltecido, no qual o espirito masculino, encarnado tanto em
pássaros como ern marsupiais, expressa seus desejos secretos, longe da

presen~a inibidora das mulheres" (,980, p. 143).Um tipo especial de co
nhecimento conduz a percepcáo das ambicóes dos homens em identifi
car-se com o mundo nao-humano e a ser revitalizado por seus "poderes
ilimitados, masculinos". Essa identificacáo é atingida através de rituais
de iníciacáo nos quais os iniciandos masculinos sao assemelhados a

aves do paraíso e a outros pássaros, e a potencia masculina, a árvores
altas e rios correntes. No entanto, o conhecimento comunicado durante
os estágios do ritual deixa claro que este nao é um ámbito definitiva

mente separado das coisas femininas. Ao contrário, essas características
do mundo natural se revelam como características femininas desvincu

ladas das mulheres, "apropriadas" pelos hornens ('980, pp. 147, '70). No
centro da auto-identidade masculina está, assim, urna afirmativa de seu

poder em relacáo as mulheres.
A identidade feminina de elementos centrais para os rituais masculi

nos na Melanésia é freqüentemente objeto de relatos etnográficos, para
maior ou menor surpresa do etnógrafo.' Gillison chama explícitamente

9. Dundes (976), em seu levantamento universal sobre um instrumento sonoro (bullroarers), ana-
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a atencáo para urna premissa subjacente: a capacidade de transacionar
com o que veríamos como atributos sexuais. Estes sao trocados entre
homens e mulheres, sua vinculacño e desvinculacáo sendo visualizados

ern termos de perda e de ganho. Tais atributos nao sao comprados, ao
modo dos Malo, mas mitificados como tendo sido arrebatados com vio
lencia. Essa troca é reencenada no mundo contemporaneo através da
apresentacáo deliberada de alteracóes de sentido. O que era uma coisa é

visto como tendo sido outra. Nos diferentes momentos do conhecimen

to, origens diferentes, e assim diferentes identidades, sao vinculadas as
partes sexuais dos atores.

Os rituais gimi envolvem flautas. Miticamente roubadas das mulhe
res, há muito tempo, elas sao tocadas durante a seqüéncia de iniciacño
masculina na reserva florestal só dos homens. Essa separacáo decisiva

das mulheres é dramaticamente dissolvida em certo ponto e reapre
sentada como englobamento. Revela-se que a masculinidade inclui
características fernininas, conhecimento que é comunicado por via de
comentários verbais sobre o que os iniciandos estáo "vendo". As per
cepcóes ficam alteradas:

Qjiando o momento central da revelacáo das flautas aos adolescentes novicos
se aproxima, os símbolos do corpo nas cancóes de iniciacáo masculina que, até
esse momento, eram inequivocamente masculinos tornam-se agora bissexuais.
As árvores sao projecóes fálicas que nao apenas rém "cabecas" que alimentam
os pássaros (símbolos do pénis ereto, dos iniciandos magnificamente enfeita
dos de penas e do espírito transcendental dos homens mortos), mas também
tém troncos ocos nos quais marsupiais "fémeas" (símbolos do pelo do púbis das

m~lheres, das novicas quando sao chamadas de "vaginas novas" e do espírito
enanca ancestral) fazem ninho. As cachoeiras nao apenas sao claros fiuxos das
efus6es masculinas, mas rambém, de acordo com os cantores, emissóes de fis
suras nas rachas e das cavernas internas amontanha. As cavidades escuras das
árvores e das rachas, dizem os Girni, sao como vaginas; o rio, como o sangue
menstrual ('980, p. '70).

~isa .os .elementos feminizadores nos cultos masculinos como urna conseqiiéncia do seu caráter

mtrmsicamente hornossexaal. Ele interpreta os elementos "femininos" em tais atividades de

culto como símbolo do desejo dos homens de viverem sem recorrer as mulheres. Vamos es

clarecer em que medida essa fantasía da perspectiva da propriedade se equivoca em relacáo as
formula¡;oes melanésias.
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Um tipo especial de autoconhecimento é assim comunicado. O ini

ciando nao está sendo dotado de atributos; ao invés disso, ele aprende

que o que ele já tem (seus genitais) sao signos de encontros já ocorri

dos com mulheres. Eles comemoram o roubo dos homens: a barba que

deixaráo crescer originou-se quando o primeiro homem tocou a flauta,

sem saber que ela estava vinculada ao pélo do púbis de sua irrná. A flau

ta era simultaneamente o filho da mulher e o canal de nascimento da

mulher, e a posse dela, como seu pénis, significa que o iniciando tanto

foi separado das mulheres (sua máe) de maneira bem-sucedida, quanto

que contém em si o poder reprodutivo da vida. ''A masculinidade é in

teiramente adquirida quando o iniciando gimi casado assume as iden

tidades rituais de fémea (que menstrua), de macho (dono da flauta),
de máe (provedor da comida uterina) e filho (consumidor da comida

uterina). Para atingir plenamente o estatuto de homem, o iniciando

simbolicamente age como seu próprio criador. Ele é sua própria máe"

('980, p. 164, grifo removido).
O impacto dessas analogias é construído através de estágios. O ver

dadeiro homern é definido como pansexual e capaz de reproduzir-se a si

mesmo sem mulheres. O poder de criar é ele próprio definido na forma
masculina - o pénis oco é o útero; o sangue menstrual é o semen quan

do emerge de pénis reais ou simbólicos (narizes e bracos dos iniciandos

masculinos). Como isso se transforma em conhecimento?

A verdade desse conhecimento sobre os homens é estabelecida, eu

diria, pela evidencia do que ocorre com as mulheres. Primeiro, os ho

mens extraíram algo de urna fonte que, assim, se tornou exterior a eles.

Os hornens sao donos das flautas e as mulheres mostram a evidencia do

roubo ao sangrarem do ferimento. Segundo, masculinizando os atribu

tos femininos (útero, menstruacáo), os homens implicitamente afirmam

que as capacidades reprodutivas efetivas das mulheres reais sao mascu

linas em sua origem. Paralelamente a iniciacáo masculina, há um rito

para as jovens. As jovens gimi sao prometidas em casamento antes da

puberdade e, depois de sua primeira menstruacáo, a noiva é "iniciada"

pelos homens do da de seu marido. Eles trazem espíritos masculinos

de sua floresta e os depositam na jovem. Ela bebe semen ancestral (água
do río) e come um espírito-crianca (um marsupial encaixado em canas
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e cipós~ um pénis). Ela é forcada a consumir esses itens. Se nao comer

esses alImentos, ela nao dará filhos a seu marido. A procria~ao se torna
um testemunho da eficacia masculina.10

Mas aqui há um equívoco: se os homens se auto-reproduzem as

mulheres _também podern auto-reproduzir-se.]á que as capacidades dos
homens sao apoiadas pelo ritual, esse ritual é a única coisa que impede as

mulheres,de serem partenogenicas. Mas urna vez elas o foram e podem

voltar a se-lo. Se os homens hoje possuem o que as mulheres nao mais

possuem, suas afirma~óes atuais de que sao auto-reprodutivos impedem

as mullieres de fazer a mesma afirrnacáo (masculina); ao mesmo tempo,

dado o estabelec~mento de identidades cruzadas, o que é possível para o

sexo masculmo e perpetuamente recriado como possível também para

o,feminino. ~s temores dos homens "sugerem que mulheres e homens

~em ~r::a afimdade muíro grande, sao muito facilmente postos ern con
juncao (r980, p. ISO).

Venho acompanhando a expcsicáo de Gillison sobre a perspectiva

dos homens gimi. Ela argumenta que, ern geral, as mulheres contribuem

para essa visáo masculina ao dar crédito a suas suposi~óes subjacentes,

embora os homens coordenem os rituais e as mulheres, a produ~ao das

p!antas e dos porcos. No entanto, seria um equívoco interpretar a definí

cao mtencIOnal de si mesmos como reprodutores, pretendida pelos ho

mens~ como também tirando os poderes reprodutivos das mulheres. Ao
contrano, sua própria atividade reprodutiva é evidenciada na das rnulhe

:es. O que os hornens tomarn é a capacidade das mulheres em plantar ou

Implantar a nova VIda que estas devem produzir para eles. A vida nova

deve ser conceitualizada como parte de seu ser masculino. Construin

do, es~a imag~m, eles momentaneamente ampliam a afirma~ao da sua

prop,n. capacldade de englobar e produzir vida nova, numa identidade

umtana com su." fonte (masculina). Mas nao há urna estase prévia nos

poderes :espectIvos dos sexos: "as separacóes na vida (eu/outro, mascu
líno/femíníno, humano/animal etc.) sao repetidamente destruídas para

que possam ser repetIdamente criadas" (r980. p. '7
')'

O produto dessa

ro. E~ta é também urna questao sociológica: o espirito masculino que a noiva traz dentro de si é de

ongem paterna. Ele deve ser expulso e substínudo por um "espírito-crianp~ do da do marido.
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contenda é uma imagem do poder em si mesmo. Os contextos nos quais

ora os homens ora as mulheres sao vistos como o agente englobante

constituem, juntos, a possibilidade de englobamento enquanto tal. Ele

toma uma forma singular. "O antagonismo sexual é um conflito sobre

quem controla o poder indivisível de reproduzir o mundo (1980, p. 171).
A flauta indivisível é símbolo de algo que "nao pode ser compartilhado",

mas "inteiramente possuído por um ou outro sexo", que é "transmissível,

mas indivisível" (1983, p. 49).
Na vida cotidiana, os homens gimi afirmam sua superioridade sobre

as mulheres: eles se afastam delas por medo de contaminacáo, e Gillison

se refere diretamente ao rebaixamento das mullieres entre os Gimi. N o

entanto, nao se pode dizer que o ritual simplesmente legitime o poder

dos homens. Ao invés disso, ele é um sofisticado comentário sobre a na

tureza do poder. É significativo que existam rituais paralelos para mocas

e mocos, Os Gimi produziram um sistema de conhecimento duplo que

se apóia no fato de que as afirrnacóes de um sexo seráo sempre defini

das pelas afirmacóes do outro, mas nao pode haver solucáo no nível das

afirmacóes. O produto desse diálogo é também seu contexto, nao que

um ou outro sexo, afinal, seja o englobante, mas que os Gimi criaram na

linguagem da reproducáo sexual um modelo de poder como engloba

mento, uma condicáo totalizadora, e qualquer um dos sexos pode eVI

denciá-la inteiramente.

Gostaria de acrescentar que esse poder está mais em "ser capaz de

fazer" em sua evidencia de urna capacidade interna, do que em "con-,
trole sobre" outros. Somos levados á confusáo pela evidencia de que "ser

capaz de fazer"se reflete em outros externos a si, através da mudanca de

estado destes.

Os Gimi percebem temores e desejos como a base da disputa entre

os sexos. Supóe-se que os homens sejam motivados pelo medo de que as

mullieres desejem reter seus filhos dentro delas ao invés de entregar sua

progenie ao mundo. De fato, as cancóes femininas deixam implícito que

o corpo feminino pode ser selado, retendo o sangue menstrual na forma

de semen de sua própria linhagem. Contra isso, a linhagem de seu ma

rido tem de forcar a noiva a comer os alimentos 9ue simbolizam a en

trada do espírito masculino de uma outra fonte. E também importante
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que a antropofagia das mulheres - a absorcáo dos corpos dos homens

quando eles monem - seja inteiramente construída como "urna idéia

das mullieres". Ess e processamento crucial do corpo habilita a esséncia

masculina a ser liberada na floresta como um espírito/pássaro, e o futu

ro dos homens nao nascidos depende disso. Mas, afirma-se, o costume

comecou espontaneamente. O primeiro ato de absorcáo é atribuído ao

apetite feminino. Os relatos dos homens sobre tais eventos num passado

recente os apresentam como caóticos e orgiásticos, ao passo que as mu

llieres relembram a distribui,ao ordenada das partes do corpo do morro

e afirmam que tinham tamanha compaixñ., pelo morto que nao o deixa

nam apo~recer sozinho. Tal compaixao é congruente com as inten,5es

de nutn,ao mencIonadas no último capítulo. As mulheres cuidam das

plantas e dos porcos cujo crescimento tanto depende delas. O temor dos

homens de que o espirito seja novamente preso no interior da mulher é

resolvido por eles ao final do processo de absorcáo: para cada parte do

corpo morto qu.e urna mulher coma, ela recebe carne de um marsupial

selvagem. Substlturndo des se modo a substancia (masculina) no interior

do corpo das ~ulheres, os hornens forcam a sua saída e assim compelem
as mulheres a liberar o espírito.

A evidencia sobre as motiva,5es das mulheres se estruturava em tor

no do esquema do segredo.n As mulheres, supostamente, enganavam

seus mandos, que nao sabiam o que elas estavam comendo, de modo

que, de fato, elas roubavam o corpo morto (como os homens roubavam

as flautas). Assim, o que de fato nao era secreto, era mostrado como se o

fosse. Durante a maior parte da ceia mortuária, as mulheres ficavam re

clusas no interior das casas dos homens, onde eram guardadas as flautas

empacotadas, flautas que em outras ocasi5es as haviam enganado com

seu som, e n_ao Ihes era permitido sair até que a ingestao se completasse.

A reclusao das mulheres e o esconder dos aros sao centrais nesses

ritos. Observei, no capítulo 4, que a seqüencía wok meri era estruturada

em episodios tanto públicos como privados. De fato, uma característica

n. Sch~mm~r5r9~ob) faz urna analisedaperspectiva da comunicas:iio, do segredo,do significado
do rUldo-stlenclo, da revelas:ao-sigilo e da natureza indeterminada do conhecimento revelado
em tais seqüéncías.
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geral dos cultos nas Terras Altas, e de todos os rituais de in:,cia~ao,.é
que seja efetuado um contraste entre atos que permanecem. escondí

dos" e seus efeitos, que sao "mostrados". Nao há nada de md1V1duallsta
na privacidade: é urna privacidade coletiva. Observo rambém quáo fre

qiientemente urna reclusáo ritual é o foco dessas at1V1dades; m1Clandos
--ou membros do culto ficam reclusos em "casas" que podem ser espe

cialmente destinadas a isso." A imagem da casa lembra (para mim) o

caráter de ínteracáo doméstica, mais do que da vida pública de natureza

política. Urna domesticidade coletiva: mas, ao invés de um par de sexos

cruzados, a casa fica cheia de pessoas, todas do mesmo sexo - o sexo

oposto é representado pelos artefatos e pela parafernália exibidos duran

te o ritual e até, talvez, pelo genero da casa em SI mesma.
O fato de as mulheres gimi devorarem carne ern segredo, como o.de

os homens tocarem as flautas ern segredo, nao é um modo bem-sucedldo

de desmontar a informacáo, mas sim de orquestrar O segredo como um

evento. Os sexos afirmam o fato de que os detalhes de suas próprias apre

sentacóes rituais sao "desconhecidos" pelo sexo oposto, apesar das fotos

de Gillison mostrando mocos decorados como jovens novicas, com o

objetivo de mostrar urna caricatura dos ritos secretos feminino~ d~rante
a seqiiéncia de cerimónias masculinas (1980, p. 166).Para os Gimi, o s~

gredo realiza várias coisas. Permite que o processo"aco~te~a: a.rev:la~ao
será evidencia de mudanca de estado. O segredo fixa a motrvacao: do
mesmo modo que as íntencóes das pessoas estáo guardadas dentro delas,

também os desejos e impulsos "reais", que sao vistos com~ o q~e leva esta

ou aquela categoria de pessoas a agir, estáo guardados no mtenor d~ urna

parte de seu ritual; o segredo indica que os excluidos nao compartilham

dele. Por último, ele encena o englobamento: os trechos de ntual secreto

estabelecern O que os atores estáo afirmando num cenário mais am~lo,
que só eles térn o controle sobre os significados que dáo a suas acoes

internas. Esse tipo de afirmacáo do poder é auto-realizada, urna questáo

de poder de fazer, de evidenciar do que o corpo é capaz.

U
- id mplo é oferecido pelo culto do Espirito Femlníno entre os Hagen (A. Strathern,

IZ. m vrvr oexe " d h "
I979): os participantes exclusivamente masculinos se dividem entre urna casa os omens e

urna "casa das mulheres".
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Na política gimi de maneira mais geral, a manípulacáo da motiva

cáo oferece um divisor entre aqueles que reivindicam prestigio e aque

les que permanecem refugo, lixo. Os grandes homens (big men) podem

subordinar seus impulsos e desejos, enquanto os pequenos sucumbem

e cornportam-se como mulheres. Os Gimi dizem, por exemplo, que os

pequenos nao conseguiam con ter-se ao verem as mulheres preparan

do a carne da refeicáo canibal e até se juntavam a sua orgia secreta e

compartilhavam também a comida. Nas Terras Altas, de modo geral, os

grandes homens sao capazes de definir a condueño dos eventos porque

a evidencia de conducáo está primeiro impressa neles. Nesse sistema de

retroalimentacáo positiva, prestigio leva a prestigio. Pois, se um grande

homem consegue alinhar as intcncóes de pequenos homens com as suas,

é porque o grande homem se alinha internamente de acordo com o

comportamento masculino ideal. Ele literalmente se torna capaz e assim

corporifica o poder de fazer.

Direitos masculinos á puberdade: Paiela. Este último exemplo trata de

urna sociedade das Terras Altas Ocidentais, a sociedade paiela, também

mais ou menos isolada, mas lingüisticamente relacionada el enorme po

pulacáo dos falantes de Enga a leste." Segui a sugesráo da análise de

Biersack (1982) do ritual de puberdade paiela, quando observei que um

mecanismo pelo qual os homens gimi conhecem o significado de suas

partes sexuais é a inforrnacáo perpétua diante de seus olhos do que acon

tece com as mulheres - por causa dos homens, as mulheres sangram

IJ. Dados sobre os Paíela e referencias a trabalhos anteriores de Meggit na área vizinha de Ipili
estáo em Biersack Ü98z), minha fonte principal aqui, e (r983 e I984). Embora contando com

urna pequena populacáoe com um "sistema de descendencia" descrito como cognáúco,os Paie-.

la falam urna Iíngua aparentada a dos Enga (e a dos "cognéticos" Huli, ao sul); seu ritual de

puberdade masculina principal é semelhanre ao culto dos solreíros que Meggit (I964) descreve

para os Mae Enga. 50b varios aspectos, incluindo urna grande díferenca na língua e a presenca

dcsses rituais, o conjunto dos falanres eoga deve ser, por sua vez, distinguido dos Hagen; eles

sao semelhantes na escala e na orgamzacáo das tracas cerimoniais (ver a comparacáo feita por

Feíl, I984a). As trocas dos Paiela sao menos complexas, mas suas estruturas parecem muito maís

próximas das dos Hagen do que (digamos) das dos Gimi. É claro que nao se perceberiam as

semelhancas se partfssemos das grandes dlferencas entre os Paíela e os Hagen em termos de fa

tares políticos e demográficos, a formacáode "grupos de descendencia" e assim por diente. Tam

bém Biersack compara os estereótipos de género dos Paiela com os dos Hagen Ü984, p. II9).
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(semen) e dáo aluz (ao espírito masculino). Os homens paíela também

véern evidencia de si mesmos nas mulheres, mas através da relacáo in

dividual entre homens e mulheres específicos e em relacáo a eventos de

curta duracáo nao-repetitivos. As acóes definitivas de mulberes como

categoria sao menos importantes do que como esta ou aquela mulber se

comporta aqui e agora. O exemplo sugere intencionalidade apontada na

direcáo inversa: o que acontece com os homens paiela é evidencia do que

as mulheres fizeram e de como elas sao motivadas.

Biersack dá atencáo a um rito cujo objetivo é "fazer crescer os jo

vens que dele participam, de modo a que possam amadurecer e casar

se" (1982, p. 239). Os participantes sao assim orientados em direcáo a

urna relacáo específica com as mulheres que se tornaráo suas esposas."

Nos ritos, eles sao tornados dependentes de um espírito feminino, do

mesmo modo que nos contextos náo-rituais os marídos dependem das

esposas. U m homern casado depende de sua mulber para a realizacáo

da magia secreta do crescimento, para ele, cada vez que e1a menstrua,

para que a pele dele pare\,a ampla e bonita. Primeiro, no entanto, um

homern deve estar capacitado a casar-se e e ao entrar numa relacáo com

o espírito feminino (a Mulher-Gengibre) que ele inicialmente amadu

rece como hornern. Biersack enfatiza a natureza transacional da relacáo
que ele mantém assim inicialmente com sua esposa espiritual e depois

com sua parceira humana. As pessoas e os animais nao crescem por si

mes mas mas de modo transacional, "como beneficiários da acáo de,
alguém" ('982, p. 241).

Aqui, os sexos nao se diferenciam a partir de substancias cujas iden

tidades possam ser trocadas; eles estáo trocando substancias já diferen

ciadas e cujas identidades, portanto, permanecem constantes. Em tal

sistema, nao há mudanca de genero e nenhum espa\,o para ritos de pu

berdade das mocas. Mas isso nao significa que os sexos estejam separa

dos uns dos outros. Aa invés disso, os Paiela fazem com o ritual o que

os Gimi dáo por sabido; os homens paiela devem abrigar as mulheres a
fazé-los crescer.

14. O ritual é urna previsáo de seu estatuto conjugal, para o qual ele os prepara. A seqüéncia de

reclusáo e emergencia pode rambém ser classíficada como um "culto de solteíros'vjá que os

oficiantes nao se casam, para poderern dirigir o ritual.
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. . Bíersack enfatiza O conteúdo material prosaico dos presentes dos

ImcIan~os ao espírito feminino (as rocas de gengibre plantadas para
ele). Nao obstante, o monopólio transacional que os hornens manrém

sobre a traca cerímoníal parece, assim, criar sua contrapartida idiomáti

ca: o monopólio tr~nsacionaldas mulheres sobre o crescimento pessoal

masculino, O crescimento masculino tem conota\,oes políticas no fato
de que a forca de um clá depende da for\,a de seus membrose Forca e

saúde dependem, por sua vez, do sucesso dos homens em influenciar as

motiva\,oes de outros. Grupos que se casam entre si podem fundír-se ou

polan,zar-se e~ relacño a atividades conjuntas potenciais. Aqueles que
mantem re1a<;oes podem ou nao apoiar uns aos outros, podem ou náo

trocar parcos, e talvez as inten<;6es das esposas nesse sentido apresen

tem um problema para Os homens ern termos de categorias. Como em
outras sociedades das Terras Altas, a inten<;áo é "náo-conhecfve]", exceto

se pode Ser li~a no comportamento. Pergunto-me se, ern seus rituais,
os homens paiela nao estariam tentando resolver urna outra incerteza

política - a de que a dependencia dos cuidados de urna mulher de fato
os fará "crescer" e os manterá saudáveis.

As inten<;6es femininas certarnente estáo no centro do ritual e, urna
vez que as inten<;6es permanecem sempre invisíveis, apenas o resultado

sendo_ conhecido, o segredo é importante para a sua organiza\,ao. A

r~flexao de Biersack sobre códigos de comunica\,ao mostra a oposi

cao estabelecída pelos Paiela entre o que é visível e o que é invisível.

As transacóes sao elassificadas em aberras ou encobertas. Transa\,oes

abertas sao testemunhadas por ambas as partes, como na troca aberra

de bens. N as transa\,oes encobertas, as inten\,oes do doador sao man
tidas fora de vista, e a dádiva dele ou dela só é conhecida como urna

condi\,ao posteriormente produzida no receptor. Um marido nao pode

observar a magia menstrual de sua esposa; ele sabe se ela a realizou

corr~tamente através da aparencia de sua própria pele. Acredita-se que
o propno crescimento acorre na camada invisível, interna, do corpo de

15· O resumo d~ Meggitt de sua ínvestígacáo anterior na área vizinha (Ipili) refere-s¿ a chefes me

nores e ~~.caüzados (1965,p. 272); Bíersack (r983) descrev¿ grupos locaís, com base num núcleo

consanguíneo, que formam unidades para o pagamento de compensacóes matrimoniáis e de
compensacóe, de homicídio. Ela nao usa o termo "da".
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urna pessoa, abaixo da superfície da pele, de modo que a "amplidáo da

epiderme é conseqiiéncia de urna acáo que ocorre fora de vista" ('982,
p. 241). Assim, essa acáo é percebida como um processo (coberto) de

tomada de decisáo por parte da mulher que cuida do hornern, e apenas

depois do evento é que um marido pode reconstruir as _inten~6es de

sua esposa - se ela pretendia causar dano ou fazer bem. E dela a deci

sao crucial e invisíve1 sobre executar corretamente a magia menstrual,
deixar de fazé-lo ou até fazé-lo de modo maldoso, com conseqüéncias

negativas específicas.
O sistema político paiela, apoiado em relacóes mantidas entre grupos

de parentesco a partir da troca e/ou da guerra, está intensamente relacio
nado com a estrutura das intencóes. As relacóes entre conjuntos inteiros

de pessoas podem ser alteradas em conformidade com as intencóes re

veladas. Se dádivas sao entregues, sao elas adequadas (boas íntencóes em

relacáo ao futuro) ou inadequadas (más intencóes)? Se ocorre urna luta,

ela está escondendo outra coisa (aliados fazendo jogo duplo) ou é o que

parece ser (inimigos agindo como inimigos)? De fato, a incerteza está

presente até nas transacóes abertas. A despeito de as pessoas estarem

"vendo" a corporíficacáo material das intencóes numa dádiva ou num

golpe de luta, esse conhecimento pode rapidamente voltar atrás. Qpal
a relacáo de urna dádiva ou um golpe específicos com quest6es sociais e

políticas mais amplas? Por contraste, as transacóes encobertas podem ser

apreendidas numa única forma englobante. Tomadas de decisáo invisí

veis, ritualmente realizadas, como nos rituais de crescimento, substituem

a incerteza a respeito do ato (a relacáo entre o iniciando e o espírito per

manece secreta) pela certeza a respeito de sua conseqüéncia. Os efeitos

visíveis dessas transacóes rituais estáo localizados no ámbito dos limites

de um corpo único.
Biersack observa que, em termos de comunicacáo, o segredo da re

clusáo dos jovens é necessário para estruturar urna relacáo entre ob

servador e observado. A audiencia espera, incerta, para ver o que vai
acontecer com os rapazes. Quando eles aparecem, belamente decorados,

saindo da reclusáo da floresta, a incerteza é substituída pela certeza. A

audiencia decide entáo se está sendo informada de que os rapazes de

fato cresceram ou se eles ainda sao pequenos e fracos. A presen~a da
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testemunha é crucial porque o que ele ou ela recebe é o que está sendo

transmitido. Um rapaz causa ou nao boa irnpressáo, Assirn, o crescirnen

to "é um produto do reconhecimento da diferenca" (1982, p. 250),ao pas

so que mudanca imperceptível nao produz informacáo, Mas a evidencia

é autocontida, os critérios relevantes sao exibidos por cada iniciado em

seu próprio corpo. Também é unidimensional- apenas o crescimento

físico está em questáo, nao se trata dos parámetros flexíveis de renome,

riqueza ou prestígio públicos.

N esse sentido, talvez a decisáo da audiencia a respeito do suces

so dos rituais de puberdade - a afirmacáodo crescimento masculino

- seja urna decisáo determinada, já que haverá urna tendencia a con

cordar em que os rapazes de fato cresceram, urna vez que este era o ob
jetivo do ritual. O crescimento masculino é afirmado em relacáo a urna

categoria; ele só pode ser negado em relacáo a indivíduos. É sabido que

os rituais foram realizados para todos os iniciados; nao é sabido se cada

um teve relacóes satisfatórias corn o espírito. Em exibicáo, os iniciados

competem entre si pelo apoio da audiencia, já que apenas os belos de
monstram que suas relacóes foram be m-sucedidas, e só alguns seráo

admirados. Essa discriminacáo é também testemunha da relativa im

potencia dos rapazes reclusos. Eles podem tentar forcar a reciprocidade

ao fazerem os canteiros rituais e urna casinha para o espírito ferninino,

mas se este os fará, por sua vez, grandes e bonitos, depende só dele.

COLETIVIZANDO A DEPENDENCIA

Seja como for que as pessoas percebam o poder, como urna pe~a de pro

priedade, um território, um atributo pessoal, urna capacidade ou um efei

to revelado pelas reacóes dos outros, o poder tem também o estatuto de

urna proposicáo, As proposicóes evocam seu contexto e, sendo dependen

tes do contexto, sao inerentemente contestáveis. Um exemplo extremo é
urna proposicáo apresentada como urna afirmacáo, já que urna afirmacáo

deriva seu caráter do contexto da contra-afirmacáo do adversário.

Em todos esses exemplos há afirmacóes. Elas podem ser feitas com

base na informacáo sobre fatos e experiencias, como entre os Malo; ou

ser vistas como o resultado de um momento especifico de revelacáo,
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como nos ciclos rituais dos Gimi, que constantemente fazem urna pro
posicáo suplantar outra; ou, no modo paiela, no qual é inerente a tran

sacáo entre o observador e o observado do culto. Mas, para que o poder

se distinga de outras proposicóes, ele deve ter algum tipo de conteúdo.

Urna nocáo de poder como capacitacáo (Fardon, 1985) nos leva a pensar

em capacidades internas. Essas podem ser tornadas visíveis pela aqui

sicáo de qualidades (Malo), pela rnudanca de identidade de partes do

corpo (Gimi) ou apresentadas na incerteza de se alguns valores espe

cíficos aderiram ou nao ao corpo (Paíela), Para os Malo, a reputacáo se

estabelece convencendo-se os outros da importancia do conhecimento

que alguém processou; assim, as pessoas avaliam a si mesmas como pro
cessadores mais ou menos convincentes em termos de sua capacidade
pessoal de conhecer. Os Gimi criam universos alternados, mudando os

sentidos vinculados a sua sexualidade; o acesso a esses sentidos estabele

ce urna divisáo definidora entre homens e mullieres, pré e pós-iniciados.

Os homens paiela se definem a si mesmos como tendo um problema

nao compartilhado pelas mullieres: urna aguda suscetibilidade corporal
em relacáo as motivacóes dos outros, a como eles aparecem para sua au

diencia, já que eles tomam conhecimento de suas próprias capacidades

nesse reflexo. Nos tres conjuntos de práticas, as pessoas sao construidas

como dependentes de outros para o conhecimento de seus egos interio

res. Nesse sentido, elas nao sao autores desse conhecimento. Vou agora

me ocupar dos dois exemplos das Terras Altas.

Os homens gimi parecem verbalizar conceitos fortes de proprieda

de e de apropriacáo, No entanto, usar para eles a metáfora de "controle"

derivada da idéia ocidental de proprie1"de seria bastante limitador.

Imaginar que as pessoas conceituam o poder como urna posse exclu

siva leva ao enigma pelo qual comecei. Se um conjunto de rituais trata

do poder que os homens térn, ele deve tratar também da falta de poder

das mulheres; ou, a partir da analogia com a propriedade, se deve supor

que alguém realmente deve ter o poder e que o outro ou está fazendo

afirmacóes mistificadoras ou compensando sua falta num nivel ilusó

rio. Nao é possível que os homens tenham o poder exclusivamente e

que as mulheres também o possuam exclusivamente, como os Gimi

parecem dizer.
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É claro que o paradoxo ocidental nao é melanésio. Os atores podem
dizer que ora um sexo, ora outro é o englobante, mas estaríamos equi
vocados tomando partido: como as flautas tocadas em dupla, essa dupla
observacáo apresenta urna só proposicáo sobre os efeitos do engloba

mento. Um desses efeitos é o crescimento. De parte dos homens paiela,

por contraste, o poder está em compelir os outros a tomarem decisóes
que lhes sejam favoráveis. É como se o poder, aqui, existisse como con

trole dos outros apenas quando as transacócs tivessem bons resultados.

Assim, o poder é medido de acordo com o risco de maus resultados.

Essas duas práticas das Terras Altas sao, portante, diferentes, no seu

corolário: onde a forca deve ser aplicada. Nas seqüéncías descritas, os

homens paiela forcam a transacáo com outros, como os rapazes fazem

com a Mullier-Gengibre. Eles precisam compelir um envolvimento, ou

nao haverá um resultado produtivo. Eles precisam fazer com que ela
os faca crescer, que ela seja urna "crescedora" em relacáo a eles. Os ho

mens e mullieres gimi, por seu lado, tomam o crescimento como dado
naqueles rituais: mais propriamente, os homens devem forcar urna di

ferenciacao entre quem faz crescer e quem cresce, de modo a extrair o
produto (crescido),

Urna metáfora nativa importante é a de singularidade ou delimita
cáo, tambérn um efeito de englobamento. Nas sociedades das Terras Al

tas, relacóes de descendencia enfatizadas de varias maneiras estabelecem

fronteiras para os grupos de homens que se reconhecem como clñs ou

linhagens. A vida do clá torna-se coletiva e pública por definicáo, Aqui,

nesses cultos, com suas fronteiras físicas de casas e cercas, sugiro que

devemos imaginar que os procedimentos criam, de outro modo, urna

"domesticidade coletiva", relembrando suas inrerdependéncías cruciais,

de parentesco e entre os sexos. A coletivizacáo é efetuada por meio da

associacáo daqueles do mesmo sexo. Mas, a cada momento, seja pela

afirma,ao enfática ou pela negacáo, a dependencia do sexo oposto é

posta em questáo. O sexo excluído está, assim, "presente". A presen

,a construida através da ausencia deliberada foi observada por vários

etnógrafos. Herdt e Poole (1982,p. 13) fazem urna boa observacáo sobre

isso, citando as pesquisas de Tuzin (1980, 1982). A questáo adicional a

respeito da cooperacáo das mulheres nos empreendimentos aparente-
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mente apenas masculinos foi inicialmente levantada por Van Baal (1975)
em '970, no contexto de sua discussáo sobre "A parte das mulheres na
troca conjugal: objetos ou comportando-se como objetos?" Mas o sexo
oposto nao está presente simplesmente no sentido de que cada encena
cáo requer urna audiencia, nem no sentido de que os líderes requerem
seguidores: elas estáo lá como processadores vitais da informacáo que os

atores estáo procurando a respeito de si mesmos.
A interdependencia resultante é a que vejo definindo a domestici

dade, daí a particularidade da designacáo de genero dos atores. Eles

sao, aparentemente, só masculinos (ou só fernininos, no caso dos ritos
mortuários dos Gimi) em relacáo ao sexo "ausente". Ampliada, minha
sugestáo seria a de que o contexto do culto coletiviza a condicáo de

particularidade. Relacóes que se apáiam na particularidade diferenciada
de identidades, como entre homens e mulheres, implicam que a distin
cáo dos participantes nunca desaparece. Cada um é conhecido por sua
separacáo do outro. Por contraste, o caráter coletivo das relacóes é criado
pela replicacáo - a reuniáo de pessoas do mesmo sexo. Cada um, ou

cada urna, se reconhece na imagem de outros semelhantes (Schwimmer,
1984). Mas nem a identidade de sexo único dos participantes, nem a na
tureza replicável de suas atividades podem ser tomadas como dadas. Ao
contrário, a interdependencia de urna natureza doméstica, envolvendo
a divisáo de trabalho entre os cónjuges e as dividas entre os parentes,

impede a identidade autónoma de qualquer um dos sexos.
A aparente contradicáo entre urna coletividade de apenas um sexo

(que é como o efeito de multiplicacáo das pessoas é adquirido) e o fato
de que suas preocupacóes possam ser as de um parentesco doméstico
seráo retomados mais adiante. Aqui, obser~o como a contradicáo se es

tabelece. Impossibilitado de estar presente em pessoa, o sexo excluido
está presente em artefatos, e esses podem incluir artefatos que aparecem
também como apéndices corporais. As partes corporais de urna pessoa
podem corporificar o outro sexo. Os genitais de um homem podem apa
recer como artefatos desse tipo, bem como o conteúdo do canal repro
dutivo, ou da mente, de urna mulher.

Mecanismos de vinculacáo se tornam necessários para que os géne
ros distintos desses artefatos, assim como os generos específicos e distin-
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tos dos participantes, se tornern aparentes ,6 A reclusa-o d1 . e o segre o, que
envo vem partes do ritual, contém momentaneamente os participantes
e seus atos. Gostaria de sugerir que o corpo é construído

. , por um certo
tempo, como urna entídade unitária e singular paralela.'?

A pele externa de urna pessoa pode ser, por assim dizer, organizada,
d~corada.e tratada para produzir um único efeito, para indicar, de forma

nao-a~blgua,masculinidade ou feminilidade. Os atores se apresentam

p~r mero de u~a. imagem única, como inteiramente masculinos ou in
teiramenre femininos. O corpo individual é entáo percebído
t. '" ao mesmo
empo, ~omo SIngular e momentaneamente total em sua identidade; a

replicacáo de corpos do mesmo tipo multiplica esse efeito _
d'fi A . , mas nao o

mo 1 ca. s modificas:6es ocorrern internamente.

Um dos axiomas melanésios mais conhecidos é o que diz
. . '. ~u~

rencias enganam, e a identídade unitária prepara a cena para a revelacáo

de que ela encobre ou que contém ern si outras identidades. Em cer
tos momentos, nos tipos de seqüéncías reveladoras aqui descritas pode

ser o~servada urna separacáo entre a pele que recobre o corpo ~ suas
substancias Internas. Em termos de genero a figura de u' .

" ,mso sexo tera
partes, ou apendices, que "pertencem" ao sexo opostc Esta _. .

d . s sao ImagI-
na as como englobadas ou contidas no interior do corpo sin 1 ..

• fc gu~Ja
que so urna orma unitária pode aparecer "contendo" urna dif '"
. d . I erencla~ao

Interna. _esse npo, Um corpo masculino engloba partes femininas. Essa
proposicao sugere, assim, a conceitualiza~ao de partes femininas toman

~o ~ma forma masculina, continuas ao corpo masculino englobante, ao
inves de serern descontinuidades dele.

16. Gillison (1983, p. 49) comenta a ausencia crucial dos "home "
_ ns nos repastos antropofo' .

co~ excecec dos corpos a serem consumidos. O que é "coletívamente" e rab lecíd baglcoS,
atributos ilh d ( s e eCI o na ase de
'ti " comparr a os um único género) em rela¡;ao ao sexo aposta tem um estaruro " _

CI c~ . Deve ficar c1aro que minha dívida geral para com o trabalho d G'Ir . ,o es~e
das Clta¡;OeS específicas. e 1 ison ver murto além

17· Isso é vívídarnenre representado no relato de Gillison sobre a reclu - ti ..
mulher disse a ela: "Nos fechamos a porta e os homens nao ouve:

ao
emI~~a; co~o uma

p. 169, n. 22).A homologia dos Gimi entre o pénis e o corpo ínteíro é ir qudc izernos (1980,
(Gillison 8) e ou ra essas constru¡;oes

,Ig 3, p. 37 e segs.. A ídcntídade entre a fiauta/pénís e o "co . ." d h
devorado ibal¡ rpo mteiro os omens
. s no caru rsmo tornam os corpos definitivamente "masculinos" ".". .

nas englobadas pelo feminino (lg83, p. 48). nos, como corsas uruta-
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A percepcáo unitária é,assim, altamente contextualizada, como a con
ceitualizacáo deliberada de coletividades de um único sexo nos eventos só

de homens ou só de mullieres. O corpo concreto é apresentado como ex

clusivamente masculino ou exclusivamente feminino para efeitos rituais
específicos: os moradores das Terras Altas nao concebem axiomatica

mente as pessoas tendo um sexo único. Ao invés disso, O que se manifesta

é urna alternancia de condicóes sexuais, dois modos de constituicáo de

genero. Do mesmo modo como esses ritos deliberadamente justapóem

a separacáo de identidades específicas juntamente com a replicacáo de

identidades similares, também justapóem diferentes percepcóes relacio

nais de genero. Homomorfismo entre pessoas, ou entre as partes cons
tituintes de urna pessoa, produz urna relacáo do mesmo sexo, enquanto

dimorfismo produz urna relacáo de sexo cruzado. Qpalquer urna das re

lacóes pode ser tornada evidente no interior do corpo ou fora dele.

Urna identidade do mesmo sexo, assim, é efetuada como urna in

vencáo deliberada. De fato, nas sociedades nas quais existem ritos de

puberdade para ambos os sexos, ou ritos que celebram a nutricáo ho

mossexual, eles sao as ocasi6es nas quais o caráter andrógino ou de sexo
cruzado da identidade pessoal é revelado como urna premissa subjacente

a eficácia e a interacáo. Afirmacóes de completa masculinidade ou de

completa feminilidade sao definicóes transitórias e temporárias de po

der. No exemplo gimi, as afirrnacóes de completa masculinidade assen

tam-se nos poderes de fertilidade que, em outros momentos, podem ser

vistos como de completa feminilidade. Os homens momentaneamente

se constroem como totalmente responsáveis pela reproducáo através do

englobamento de poderes exógenos.
Para nós, é um paradoxo que os h6mens devam exaltar sua mas

culinidade revelando que contérn em si algo que é tambérn ferninino.

1sso parece urna confusáo de propriedades. A formula,ao ocidental

da identidade de um tipo unitário levaria a esperar que os homens se

tornassem mais masculinos associando-se a coisas definidas como ex
clusivamente masculinas; um atributo intrínseco (masculinidade] seria

ampliado corn atributos extras da mesrna natureza (rnais masculinida

de). No modelo ocidental, quanto mais distante das coisas femininas,

tanto mais permanente é a identidade masculina: daí as interpreta-
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cóes das seqíiéncias de iniciacáo masculina cujo ápice é a aquisicáo da

masculinidade (urna identidade social de sexo único, que finalmente se

combina com urna identidade fisiológica intrínseca). 1sso nao poderia

estar mais distante do exemplo melanésio.

Há ainda um outro aspecto. Se as capacidades do corpo é que se

tornam conhecidas, a evidencia delas devem estar na eficácia da acáo.

Em termos melanésios, isso implica interacáo, Enquanto a separacáo

define um sexo como distintamente masculino por contraste com a
feminilidade do outro, cada um se torna conhecido pela natureza das

transacóes entre eles. 1sto é, a contribuicáo específica masculina a este

ou aquele empreendimentq é criada por meio de seus efeitos sobre o

empreendimento feminino. As transacóes paiela dependem, assim, da

diferenciacáo dos parceiros, ou nao há efeito. Ou os efeitos podem ser a

própria constiruicáo do sexo oposto, como quando os Gimi compelem

o nascimento: a capacidade das muIheres em darem aluz crian,as ade

quadas é urna prova da eficiencia masculina no assunto. A presen,a do

outro sexo permanece, entáo, crucial, nao apenas como urnapossibilida
de cognitiva, de que o que é masculino é definido pelo que é feminino,

mas ern termos de urna demonstracáo de eficácia externa e, ao mesmo
ternpo, de capacidade interna.

Barrett ('980, p. 87) considerou surpreendente a sugestáo de que

as diferencas sexuais nao podem ser conhecidas antecipadamente (ver

pp. II2-13)· Repito sua citacáo de Adams (1979): "o que deve ser apreen

dido é, justamente, a producáo de dífercncas através de sistemas de re

presentacáo; o trabalho de representacáo produz diferencas que nao po

dem ser conhecidas antecipadamente" (grifo removido). As idéias gimi

parecem sustentadas pela premissa de que as difercncas entre os sexos

nao podem ser conhecidas antes da interacáo entre eles. O culto paiela,

no entanto, apresenta urna variacáo, Aqui, a diferenca sexual é conhecida

antecipadamente e nao é redefinida, mas tornada ela própria produti

va através das transacóes entre homens e mullieres. Como veremos, há
contrastes culturais concomitantes no modo pelo qua! as transacóes sao

construídas. De fato, no que diz respeito aos sexos, será significativo a

diferenciacáo entre eles ser vista como anterior a sua interacáo ou como

constituida por ela. Um esquema cria ansiedade a respeito de sua com-
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binacáo produtiva (crescimento), o outro a respeito de sua separacáo

produtiva (criatividade, nascimento).
É preciso fazer algumas distincóes (Harrison, 1985b,p. 419). Algumas

das construcóes de genero dos habitantes das Terras Altas tomam como

ponto de partida, por assim dizer, o fato de que, quando se relacionam um

com o outro, cada sexo mantém sua identidade discreta, e em conjunto

criam produtos - os filhos e os alimentos - que tém a identidade de

ambas as fontes, recombinadas. Ainda que essa interpretacáo derive de mi

nha compreensáo sobre os Hagen, pode aplicar-se também aos Paiela.

A identidade discreta de homens e mulheres (nao há ambigüidade sobre

a atribuicáo de sexo) é a base para as transacóes entre eles: um nao é

axiomaticamente englobado pelo outro. Em tal contexto, quando as en

tidades em transacáo já sao diferenciadas, pela sua natureza anterior, seu

envolvimento transacional tem de ser forcado. A atividade mobiliza a di

ferenciacáo e a torna produtiva. Se a transacáo é bem-sucedida, terá um

produto - no caso dos jovens (maridos) paiela, o seu próprio crescimen

to e o crescimento dasrocas e dos fi!hos que maridos e esposas produzem

entre eles. Como conseqüéncia, tais transacóes intersexuais dáo lugar a

um resultado que combina o trabalho e a identidade de ambos, e, nesse

sentido, tém um caráter dual ou múltiplo e, assim, de sexos cruzados. A

construcáo reprodutiva da identidade conjunta de tais produtos, por sua

vez, toma as identidades sexuais separadas ("macho", "fémea") das fontes

ou origens dos produtos como dados: elas sao combinadas apenas como

o resultado das próprias transacóes, A organiza~ao de "descendencia" dos

Paiela é pertinente aqui. Embora as uni~des consangüíneas que se ca

sam entre si e efetuam trocas entre si sejam estruturadas por cognacáo,

Biersack deixa claro que as origens separadas dos grupos que se casam

entre si permanece relevante: a unidade que agora se ve a si mesma como

"urna" é uma.. "corporacáo transacional" (Bierscak, 1984, p. 123)/8 basea

da numa cooperacáo interna ativa. Os grupos originais sao combinados,

mas nao diluídos.

18. No que diz respeíto as crencas de concepcéo, os Paiela (e os Enga), como os Hagen, percebem
o feto formado a partir de elementos maternos e paternos em separado, combinados (Biersack,

1983), enquanto os Gimi e ourras culturas das Tcrras Altas Orientáis veem a mñe como um
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As construcóes de genero dos Gimi, e isso pode também ser verda

deiro para os Daulo, entretanto, elaboram a premissa da androginia. O

que é tomado como dado é urna identidade de sexo cruzado diluída. A

reproducáo - as co!heitas de plantas das quais as mulheres cuidam, os

filhos que elas dáo aluz - é obtida através de urna distincáo momen

tánea entre o produto e sua fonte. A distincáo opera através do genero.

A "masculinidade" dos filhos, que emerge da "ferninilidade" das rnáes,

deriva do fato de que efetuar a separacáo é um feito masculino. Como

Gillison argumenta, as características femininas das quais os homens se

apropriaram tornam-se masculinas no ato decisivo de serem desvincula

das das mulheres. As separacóes, assim, ocupam um lugar simbólico di

ferente, em contraste com as dos Hagen e dos Paiela. As separacóes sao

cruciais, em coniuncóes específicas, na' encenacáo dos efeitos - como

no efeito do nascimento - mas, urna vez realizada a separacáo, a dis

tincáo entre os agentes masculinos e femininos cai por terra, cada um

sendo apresentado como urna forma do outro.

No exemplo hagen/paiela, as identidades separadas das fontes per

manecem como um par; elas nao se mesclam urna com a outra, mas

apenas no produto da relacáo entre elas. A relacáo composta multipla

mente é,assim, tornada produtiva, e o produto andrógino é assim cons

tituído diferentemente de cada urna das fontes tomadas separadamente.

As fontes de crescimento dos Gimi (e dos Daulo?) nao sao empare

lhadas da mesma maneira. Ao contrario, o crescimento é visto como

um efeito do englobamento. E o englobamento, por sua vez, é tornado

evidente como um estado de sexo único. Num modo, ele pode ser vis

to como enfaticamente feminino. O crescimento "espontáneo" sobre o

qual tantos observadores detiveram sua atencáo, no caso das mulheres, é

evidencia dessa capacidade homomórfica. Sua contrapartida masculina

é a criatividade, o efeito espiritualizador da associacáo dos homens com

o mundo espiritual, axiomaticamente produtivo tanto da saúde quanto

receptáculo vezío a ser preenchido (Langness, 1977, p. I3). Biersack (1983, p. 9) específicamenre
argumenta que "A nocáo de sangue amarrado [na teoría paiela sobre a concepcáo] [...] constitui
uma imagem de substancias antitéticas vinculadas numa combinacáo, [...] a conjuncáo de gru

pos distintos criada primeiro por via da alíanca [...] e em seguida por via da consangüinidade".
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do bem-estar. Liberada da mulher,"a alma masculina tinha a capacidade

partenogenica de criar qualquer especie de vida" (Gillison, 1980, p. 40).
É nos contextos de sexo cruzado que a forca é necessária para induzir o

efeito complementar: os homens devem ser forcados a crescer em seus

carpos como as mulheres crescem; as mullieres devem ser forcadamenre

impregnadas com a esséncia espiritual para produzir a vida, como os
homens dáo a vida ao espirito. Imagens de englobamento, assim, cons

troem fontes de crescimento e criatividade como totalmente masculinas

(os homens englobando partes femininas numa forma "masculina") ou

como totalmente femininas (as mulheres englobando partes masculinas

numa forma "feminina"). Essas imagens também indicam a forma que
a separa,ao vai tomar. A percepcáo momentánea de identidades de sexo

singulares opostas aparece como um container distinto do conteúdo. As

sim, tanto o container quanto o conteúdo podem ser vistos como, ao

mesmc tempo, distintos um do outro e mesc1ando-se um ao outro, urna

conjuncáo de possibilidades dimórficas e homomórficas.

Instrumentos de androginia. Suponhamos que, num momento de pesa

delo, fóssemos forcados a decidir a respeito de outro enigma das Terras

Altas _ nao sobre quem tem poder, mas sobre quem é homem e quem

é mulher.As imagens de urna área bem diferente de Papua-Nova Gui

né sao sugestivas sobre esse ponto. Ao longo de sua análise da arte dos

Abelam, no Sepik Médio, Forge (1973, p. 189) observa que as pinturas

analisadas nao "retratam ou representam nada do mundo natural ou es
piritual, mas, ern vez disso, dizem respeíto as relacóes entre as coisas"

(grifo removido)." As fachadas das casas dos homens sao cobertas com

muitos desenhos representando os espiritos do clá masculino e outros
seres; as figuras tém vários apéndices, Ainda que graficamente pare,am

19. Ele descreve a representa<;:ao visualdo englobamentode figuras de espiritosmasculinos no.inte
riorde formas femininas disfarcadas, urna interpretacáo apoiada pela presen<;:a de uru conjunto
de figuras femínínas explícitas,[mediatamente acimada série principal dos rosto_s dos espírit~s
masculinosdos das. Obviamente,apresento urna Interpretacáo diferentedas relacóes em questao
que, para ele, expressam "o primado da criatividade feminina, que, nos t~rmos dos Abelam, é
natural, sobrea criatividade masculina, que é cultural.já que o acesso masculinoaopodersobrena

tural é via ritual" (¡973,p. l 89)·
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semelhantes, OS Abelam definem alguns como seios e alguns como pe

nis. Isso coloca urna primeira dúvida a respeito do significado do falo
aparente, que Forge conclui ser um órgáo de nutricáo.> Mas o que está

sendo imaginado nessa representacáo fundida de nutricáo, com seus

elementos masculinos e fernininos, e que tipo de relacáo ou identidade

entre ambos está sendo afirmada? É quase como se masculino e femini

no fossem variantes um do outro. Mas, os tipos de nutricáo, estáo sendo

diferenciados ou mesclados?

Há dois estágios aqui. É preciso saber o que a masculinidade signifi

ca na configuracáo na qual ela é apresentada e, portante, que tipo de re
lacáo é suposta com os elementos femininos, No entanto, se as casas sao

decoradas com figuras cujos apéndices podem ser Iidos tanto como seios

quanto como falos, entáo o que é "masculino"e o que é "feminino" para

comecar> O falo é um seio masculino? É para enfatizar sua masculinida

de ou feminilidade que o seio é imaginado como um falo feminino?"

Ora, essa ambigüidade nao é simplesmente urna pe,a de esoterismo

do Sepik; ela perpassa muito do simbolismo de genero nas Terras Altas

e em toda a Melanésia. As casas dos homens podem ser igualadas a ven

tres. O sangramento do pénis pode ser identificado como menstrual. As

flautas que os homens tocam em seus cultos secretos podem ser descri
tas como "máes" ou como "esposas",ou ser emparelhadas como homem

e mulher; Herdt (1982C, p. 88) dá urna série de exemplos. Numa passa

gem, Gillíson (1980,pp. 167-77> n. 19) observa que a flauta dos Gimi, "o
pénis da máe", pode referir-se também ao seio da máe. Quando os pares

de flautas masculinas recebem a desígnacáo de um sexo único, imagi-

20. Keeslng (¡982,p. 28) faz urnaobservacño geral semelhante sobre o referente sexual do simbo
lismo. Diz Forges: "entre os Abelam, o falo nao é apenas um símbolo unitario agressívo [ ...].

A questáo mais óbvia a se perguntar em seguidaé o que é que o falo significapara os Abelam"
(¡966, p. 28).A questño é provocada pela represenracáo corrente de urna serie de raposas voa

doras e pela ldennficacño feíta pelos Abelam do pénis da raposavoadora masculina como um
único seio femíníno.

ar. Ainda que haja muitas díferences entreos Abclam e seus vizinhosArapesh, observe-se o relato
de Tuzin (¡98o, pp. I75-76) de que os espíritos pintados dos Arapesh reproduzem figuras cujo
sexo - tomando-se a identidadeda figura como um todo - é ambiguo. Ern contraste com a
ambigüídede do órgáo dos Abelam, a ambigüidade do conjunto arapesh é aqui construida de
urnamisturade elementos masculinose femininos náo-ambíguos.
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namos dais irrnáos como dais seios? Continuando com o exemplo do

simbolismo das flautas, observo que Herdt sugere que os instrumentos

sao assim erotizados, e Dundes ('976), que sua ferninizacáo serve ao

interesse de subverter a dependencia heterossexual através da indepen

dencia homossexual."

Concluir, no entanto, que os homens desejam viver sem recorrer as

mulheres,ou que o que está em questáo é o controle masculino do poder

reprodutivo feminino (os homens simplesmente englobam as coisas que

se referem as mulheres ao seu ámbito e assim se apropriam delas), en

contra a díficuldade inicial: Como se vem a saber o que é distintivamen

te masculino e o que era imaginado como masculino e como feminino

antes do ato de apropriacáo? Escrevendo sobre outro grupo do Sepik,

a oeste de Abelam, Lewis pergunta como chegamos a reconhecer as
representacóes de outras coisas. Ele avalia o fenómeno do sangramento

do pénis."

Considerá-Io como simbólico depende de escolhermos classificar o sangramen
to do pénis em separado do sangramento menstrual. A idéia que ternos do

sangramento menstrual é que ele só pode ser aplicado corretamente a algo que
ocorre com as mulheres. Este é um atributo essencial, lógico, de nossa definícéo

ou compreensáo da menstruacáo; a menstruacáo real ou verdadeira só pode
ocorrer nas mulheres. Portanto, o sangramento masculino deve ser menstruacáo

aparente, menstrua~ simbólica ou mimética (1980, p. HZ).

Em que sentido devemos, entáo, entender designacóes de genero

reais ou verdadeiras e, portanto, também as "simbólicas"? As figuras do

Sepik, com seio/falo, sao mimese urna da outra? Ou elas corporificam

alguma variedade de bissexualidade, como entidades de estatuto sexual

22. Em relacáo aos aspectos fálicos/uterinos de certos objetos sonoros (objeto do trabalho de Dun
des), no entanto, Schwimmer (I98ob) faz um comentário interessanre, o de que numa regiéo a

representacao dupla possivelmente conota um ato ritual, o de cortar o coco ao meio. O coco é

cortado para ser "alimentado' na casa de culto. O corte é o momento no qual se estabelece urna

relacáo potencial (entre quem alimenta e quem é alimentado).

23. Ele enfatiza a importancia da funcao por oposicáo aforma na relacáo entre um objeto e seu

símbolo, sugerindo que nao deveríamos albar para as coisas como "representantes" [de algo],

mas como substitutas urnas das outras (X980,p. 197).
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ambíguo ou mesclado? Um ancestral andrógino, exibido numa casa de
culto masculina, é o sinal de vitória, de que os homens realmente vence

ram a batalha com as mulheres, englobando todas as formas de nutricáo
em si mesmos?

Todas essas quesróes requerem a suposicáo de que os seios perten

cem as mulheres ou que o falo é propriedade dos homens. No entanto,

se as pessoas dizem que o falo foi roubado as mulheres, ou se um falo é

tratado como um feto, nao é nada claro que possamos estar tao seguros

de nossa avaliacáo sobre os melanésios. Ainda que suponhamos que o

falo é masculino, quando ele é oferecido as mulheres (na sua corpori

ficacáo fisiológica ou na forma de tubos de bambu), é oferecido como

instrumento de masculinidade ou, como Schwimmer (I974) afirmou

em outro contexto, é urna coisa entregue as mulheres já que de qualquer

modo pertence a elas? Em tal caso, o falo de um homem é "proprieda
de" da mulher?

Fica claro que nossas metáforas de posse se exauriram. Se recorrer
mas a metáforas de interacáo, suas fórmulas podem ser menos tortuosas.

Talvez as pessoas déem partes de si mesmas para outros ou entreguem

a outros o que já é propriedade delas, porque isso Ihes é devido. Urna

linguagem transacional poderia ajudar a resolver o enigma. E isso vale
para idéias de posse em relacáo as partes do carpo de cada um, ande a

linguagem de propriedade torna tia difícil a análise simbólica. Como
Lewis observou, enquanto ocidentais achamos que deveríamos ser ca

pazes de identificar as coisas pelos seus atributos: decidir se as flautas

sao "masculinas"ou "femininas", Nao é necessário que das sejam urna

coisa ou outra (podemos supor urna identidade dual ou ambígua), mas

imaginamos que a identidade é inerente as coisas, como as pessoas. O

material melanésio, no entanto, indica que o conhecimento (o que é

tornado aparente como masculino ou feminino) nao pode derivar ape
nas da observacáo. '< A identidade é consequéncia da interacáo. Expres-

24· O ~rivilégio da visáo como um instrumento de conhecimento na cultura ocidental é um tópico

multo vasto para ser tratado aqui (ver Plaza, 1978,p. 21). Facourna breve mencñoaperspectiva

melanésia, bastante disseminada, de que a aparencia é ilusoria, de modo que a relacño entre a

superficie externa e a substancia interna é sempre motivo de espcculacño. Tipos diferentes de
conhecímenro estao implicados na idéia de que a visáo é urna penetracáo das profundezas da
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sa assim, a conclusáo parece banal; deixem-me, entáo, dar-lhe alguma

substancia cultural.
Se as pessoas definem suas relacóes através das rransacóes entre elas,

entáo, quem sabe, entre as coisas exibidas pelos desenhos do Sepik, com

seus apéndices duplos, esteja o fato da rransacáo. Na dirncnsáo atempo

ral de um retrato (tomando de empréstimo a Harrison, '984), aparece a

figura de um intercárnbio entre elementos que simultaneamente indi

cam a relacáo entre eles.
Podemos suplementar essa sugestao sociologicamente,já que o ritual

do culto associado a casa dos homens é invariavelmente conduzido en

tre dois grupos - entre os patrocinadores e os que os apóiam - com

dasses de iniciacáo alternadas numa reciprocidade especifica." A an
droginia personifica a relacáo criada por uma transacáo, a justaposi,ao

de elementos que, na dimensáo temporal, foram primeiro separados e

depois juntados. A flauta gimi indivisível é um instrumento andrógino

desse tipo. "Macho"e "fémea", no melhor dos casos, discriminam pontos
num processo, como ela é tocada e o que é emitido, ou melhor, quem a

toca e quem é expelido dela.
A simbolizacáo gimi estabelece o caráter masculino ou feminino de

urna pessoa como um incidente, um evento, um momento histórico,

criado no tempo. Tal caráter nao é inerente a atributos de um tipo fixo,

aposse exclusiva de 'üens específicos, nem mesmo aposse de genitais,
já que sua origem é ambígua, resultando sempre de transacóes passadas,

O que diferencia homens e mulheres, entáo, nao é a masculinidade ou

feminilidade de seus órgáos sexuais, mas o que eles fazem com eles. U m

tubo revela ser um pénis ou um canal de nascimento dependendo de

como é e de como foi ativado. E como um órgáo é ativado é mostrado

em seus efeitos, dependendo se funciona como container ou conteúdo.

O conhecimento a respeito disso é, assim, simultaneamente o conhe-

natureza das coisas e na idéia de que a visáo é restemunha da revelacño, daquilo que é trazido

asuperficie.
25. Tuzin observaa reciprocidade específicainvocadapelos Arapesh: "Nós os iniciamos, agoraeles

devem iniciarnossosfilhos!" (1980,p. 32).O resultado é que"cada classe de ínícíacao é simulta
neamente iniciadora e iniciada" em relacáo a diferentesespíritos do culto cm nome dos quais os

homens atuam (1982,p. 337)·
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cimento a respeito da capacidade ou habilidade interna e a respeito da
eficácia externa na interacáo com outros.

N um certo ponto de sua avaliacáo das diversas abordagens pelas

quais os antropólogos analisaram as afirmacóes de identidade de um

único sexo nos ritos de iniciacáo masculina, Keesing ('982, p. 22) chama

a atencáo para o que é freqüentemente tomado como o raciocinio cru

cial: "o que os homens produzem - e as mulheres nao podem produ

zir - sao bomens", Se a suposicáo é que cada um produz iguais, essa é

uma leitura profundamente equivocada da criatividade masculina. Cer

tarnente nao se aplicaria aos Gimi. Ao contrário, poderíamos dizer que

os hornens devem ser "produzidos"por mulheres porque toda a diferenca

entre homens e mulheres está nas suas respectivas capacidades de pro

ducáo, Os homens rompem com o cido endoantropofágico de nutricáo

das mulheres. Nesse sentido, eles sao produzidos apenas por mulheres:

eles próprios nao produzem formas semelhantes, Ao invés disso, eles

se transformam nos agentes que forcam as mulheres a produzir nessa

forma (e assim produzi-los como agentes). O que as mullieres nutrem,

eles criam, Uma habilidade drasticamente diferenciada estabelece a base

para a identidade masculina.
Forcar as mulheres a dar á luz parece-me seruma observacáo muito di

ferente da de dizer que os homens controlam os poderes reprodutivos das

mulheres. O que tambérn deixa de lado o paradoxo do poder dos fracos.

Este capítulo se iniciou com uma referéncia as análises dos cultos

masculinos que apresentam a idéia de que as mulheres sao poderosas

gra,as a sua feminilidade. No entanto, as mulheres sao supostamente
fracas pela mesma razáo, Herdt observou a "contradicáo culturalmente

constituida" de que "a linguagem masculina mundana racitamente su

póe [...] que [...] as mulheres [...] sao inerentemente poderosas gra,as a

sua feminilidade" (Herdt, '98" p. '7). A contradicáo só aparece caso se

suponha que as mulheres sao intrinsecamente "férneas" e que os homens
devem ser definidos como intrinsecamente "machos".

Entre os Gimí, o que diferencia os sexos em última instancia nao sao
coisas possuídas, Os órgaos sexuais podem parecer andróginos, como

as flautas/recipientes de bambu, ao mesmo tempo seios e pénis, tanto

ocos como penetradores. Eles nao térn um caráter unívoco em si mes-
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mos: tal caráter é determinado pelo modo como sao usados, causados

ou completados pelo sexo oposto. Assim, os órgaos sexuais masculinos e

femininos "ern si mesmos" representam urna relacáo composta: se um é

masculino e o outro feminino, é porque um é completado pelo outro ou
dele derivado. Em si mesmos, eles nao indicam uma coisa diferenciada;

ao invés disso, a díferenca é constituída relacionalmente pela atuacáo

respectiva de homens e mulheres. Uma faz crescer, outro é levado a eres

cer; um é forcado a ser criativo, a outra cria. As mulheres fazem crescer

em seus ventres o que os homens fazem crescer na reclusáo do seu culto;

os homens fazem as mulheres cederem a crianca-pénis que eles assim

separam de si mesmos. Os homens gimi nao temem ter sua masculi

nidade engolida, englobada pelas mulheres; o próprio fato de que eles
sejam os englobados e nao os englobantes os salva da absorcáo, O temor

é o de nao ser liberado no momento adequado, porque, se nao fossem li

berados, eles nao mais seriam homens. Mais urna vez, é no ponto de in

teracáo que uma identidade singular é estabelecida. Gatens (r983) argu

mentou que as mulheres sao diferentes dos homens porque seus corpos

sao diferentes; mesmo se as mulheres "fazem" as mesmas coisas que os

homens, o contexto oferecido por seus corpos torna seus atos marcados

por género. Sugerir o contrário seria mais verdadeiro, pelo menos em re

lacáo aos Gimi. É porque as mulheres "fazem" coisas de modo diferente

dos homens, porque elas explicitam capacidades diferentes na sua forma

de agir, que seus corpos sao marcados pelo genero.

A suposicáo de Herdt parece adequada, no entanto, aos casos dos

HagenlPaiela, entre os quais a diferenca sexual é tomada como dada.

Entretanto, é claro que, mesmo aqui, homens e mulheres nao possuem

qualidades sexuais como atributos, mas exibem suas capacidades de ge

nero ao transacionar com elas. A masculinidade ou feminilidade dos

objetos de transacáo tem sua fonte nas acóes dos homens e mulheres.

Se as habilidades dos sexos sao tomadas como dadas, sua interacáo, nao

obstante, deve ser deliberadamente promovida, e isso dá uma dimensáo

política arelacáo entre hornens e mulheres. A dimensáo política conco

mitante da atividade de culto paiela é,de fato, rnais bem-compreendida

em sua analogia com a troca cerimonial, um tópico desenvolvido nos

capítulos seguintes.
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Biersack apresenta uma surpreendente descricáo da socialidade do

méstica dos Paie1a,que nos leva de volta ao contexto coletivo do conhe
cimento: "O setor 'interno' [o ámbito da acáo humana] que os Paiela

chamam de 'rocas e casas' tem o significado de uma relacáo e de suas

conotacóes morais, a relacáo de náo-uniáo e de insularidade, e a imora

lidade do 'egoísmo" (r984, p. r34). Nos termos dela, a característica das

relacóes domésticas, voltadas para dentro, contrasta com a característica

das unidades domésticas no domínio público, voltadas para fora, local no

qual a atividade coletiva - incluindo a cooperacáo com base em grupos

consangüíneos - é interdoméstica, no qual os porcos nao sao comidos,

mas trocados. Ela enfatiza a natureza nao comunicativa da atividade

produtiva: "a única relacáoque um ser humano pode estabelecer com as

rocas é uma rela,ao de náo-comunicacáo [...]. No cotidiano, o produtor

trabalha sozinho e em silencio" (r984, p. 12r). As transacóes por via das

quais as mulheres fazem seus maridos "crescer", e os maridos "amarram

o sangue" das esposas na conceps:ao, sao também secretas e escondi

das; poderiam ser definidas na classe das relacóes nao-comunicativas

dos Paíela." Se os ritos dos solteiros de fato coletívizam tais relacóes

domésticas, poderíamos fazer uma observacáo a respeito do significado

de um elemento de comunicacáo na busca de símbolos pressagiadores

que os acompanham. Os jovens tentam-se comunicar com a mulher-es

pírito, tentam forcá-la a revelar se ela os fará crescer ou nao. Eles forcam

um sinal visível, explícito, dela." Essa possibilidade de cornunicacáo na

coletivizacáo de relacóes intradomésticas que sao no geral "silenciosas" é
o ganho central do ritual.

26. A relacáo sexual é construida como um ato deliberadamente visível entre os cónjuges (eles

"veem" urn ao curro}, embora oculto dos outros: se a concepcs¿ acorre ou nao e se o sangue da

mulher é ou nao amarrado pelo semen do homem, só pode ser sabido depois do acorrido. O

crescimento interno é oculto; a procriacáo bem-sucedida (dar á luz), no entanto, é aberta, e, nes

se sentido, as atividades reprodutivas conjuntas dos sexos podem ser classificadas como abertas,

em comparacao com o crescimenro secreto do marido ou do feto, efetuado pela esposa.

27· Podemos definir o sacrifício como urna mobilizacáo comparável das relacóes domésticas, crian

do um canal de comunicacáo entre dais interessados {ancestrais e descendentes), assim "sepa

rados", cuja relacño é baseada em interesses unitários ("nao-comunicativos"). Os interessados

estáo numa relacáo assímétrica apriori, que a separacño momenranearnenre iguala.
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Em sua dependencia dos outros para explicitar as habilidades do ser,

os Paiela, tanto como os Gimi, alocam as fontes de sua eficácia interna

além de si mesmos. As fontes nao se constituem em outro domínio ou

ámbito, mas em outro tipo de pessoa. Para os "homens", eles estáo nos

atos das "mulheres", Essas fontes nao devem ser controladas ou supe

radas, mas mantidas de modo a oferecer evidencia perpétua da própria

eficácia. Elas sao, ao mesmo tempo, um ponto de origem e um ponto de

referencia para a dernonstracáo de momentos históricos subseqüentes.

Assim, elas também podem ser descritas como "apropriadas". Elas sao

perpetuamente preservadas, urna vez que devem explicitar, na expressáo

de Wagner, as capacidades do corpo, exteriorizar e tornar conhecida a

sua composicáo interna. Mas a diferenca entre relacóes internas (intra

somáticas) e externas (extra-somáticas) deve ela própria se fazer conhe

cida, e isso é feito através das imagens da replicacáo, do caráter coletivo

dos eventos nos quais o que se torna conhecido a respeito de um corpo

é repetido para muitos.
De fato, por mais que parel'am dessemelhantes, os tres exemplos

etnográficos tratados neste capítulo apresentam paralelos nas suas prá

ticas de conhecimenro. A informacáo, os órgáos sexuais e a capacidade

de crescer sao, todos, tornados conhecidos ou valorizados em referencia

a sua fonte. No entanto, a fonte está além da pessoa que a exibe, pela

mesma razáo de que sua eficácia deve ser registrada em outra. Para um

homem malo que adquire o-cornportarnertto idiossincrático de outro, o

valor está na origem des se comportamento num outro, O doador nao

perde o que entrega. N o exemplo da criatividade reprodutiva dos Gimi,

urna extracáo violenta é imaginada como ganho e perda. Mas aqui, tam

bém, a fonte original (a posse das flautas pelas mulheres) parece ser

capaz de regressao ou regeneracáo (isto é, de retorno a outro momento

no ternpo), de tal modo que a perda ou o ganho sao sempre apenas

temporários.
Podemos colocar a questáo de outro modo. Esses casos melanésios

definem o impacto que a interacáo tem no íntimo das pessoas. As carac

terísticas corporais sao um registro, um local dessa interacáo. Em conse

qüéncia, o que é extraído da pessoa sao as relacóes sociais das quais ela

é composta: ela é um microcosmo de relacáes, É nesse sentido que as ca-
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pacidades do corpo sao reveladas. E, se o corpo é composto de relacóes,
se ele mostra a marca de encontros passados, entáo as relacóes nao estáo

num estado de inércia. A percepcáo delas implica que se cuide delas.

Essas relacóes internas devem ser construídas ou deixadas de lado - e

novas relacóes devem ser estimuladas. Os tipos de rituais de iniciacáo

aos quais me venho referindo representam apenas a percepcáo ou o re

conhecimento da necessidade de empreender novas acóes desse tipo e

da possibilidade de fazé-lo.
Embora eu me refira ao corpo, o efeito dos ritos é trazer o corpo

a consciencia e, na linguagem me1anésia, o de mostrar o impacto das
mentes das pessoas urnas sobre as outras. A intencáo e a motivacáo térn

conseqüéncias fisiológicas. A pessoa é vulnerável, por assim dizer, tanto

as disposicóes corporais dos outros em relacáo a ela como as vontades

e desejos dos outros. Há mais na "pessoa" me1anésia do que a fabulacáo
analítica da imaginacáo antropológica que supóe que a pessoa social é um

lócus de papéis, urna constelacáo de status. N a imagem melanésia, urna

série de eventos está sendo revelada no corpo, que se torna, assim, com

posto das acóes históricas específicas dos outros sociais: o que as pessoas

fizeram ou nao fizeram a alguém ou para alguém.'s A pessoa apropria sua

própria história.

As práticas de conhecimento as quais venho aludindo, e especial

mente o fato de que as pessoas sao construídas como dependentes em

relacáo a outros para o conhecimento a seu próprio respeito, nao residem

simplesmente em descobertas pessoais a partir da reflexáo de individuos:

nao se trata de possibilidades existenciais que possam ser aplicadas em

qualquer lugar. Refiro-rne especificamente a maneira pelas quais as con

vencóes culturais dessas sociedades mostram as pessoas os efeitos de

suas acóes, E isso, por sua vez, nao é apenas urna questáo de dramatiza

cáo intersubjetiva, das personae que as pessoas exibem, da representacáo

de seus "papéis". Urna característica específica dessas práticas me1anésias

é a explicitacáo do conhecimento a respeito da constituicáo corporal e

mental internas. Um conjunto de relacóes internas é exteriorizado. Isso

pode ser comunicado como urna condicáo coletivamente cornpartílha-

28. Suas relacóes sao tornadas aparentes nessa transmissáo (Wagner,I977a).
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da, mas a condicáo em si mesma é urna dependencia particularizada de

outros sociais relevantes, expressa nos objetos de seus encontros,

Assim, se a pessoa individual é o lugar no qual suas próprias inte

racóes com os outros é registrada, entáo essa suposicáo, por parte dos

melanésios, deve, por sua vez, moldar a condueño de suas relacóes. Re

sumindo, ela dá as relacóes sociais a forma conhecida na literatura como

troca de dádivas.

/

6

Trabalho: a exploracáo ero questáo

As PREOCUPA~ÓES feministas com a ideologia da identidade sexual e

das antropólogas feministas com a natureza da separacáo político/do

méstico nao teriam muito de sua agudeza crítica se nao fosse pelo que

parece ser um difundido, e quase universal, fato da vida: o aparentemente

persistente reconhecimento equivocado do trabalho das mulheres como

algo menos que trabalho. Os trabalhos das mullieres ou nao tém visibi

lidade ou, entáo, onde estáo visíveis, nao oferecem a elas a oportunida

de social de que usufruem as atividades dos homens e bem podem ser

obscurecidos por outros critérios de importancia pública. Tais avaliacóes
sao inerentes a arranjos e classíficacóes culturais. Dado que estes sao

vistos muitas vezes como algo que funciona no interesse dos homens, o

corolário é a suposicáo de que, ao se beneficiarem desses arranjos mais

do que as mulheres, os homens exploram, direta ou indiretamente, o

trabalho das mulheres. Foi certamente dessa forma que as Terras Altas

da Nova Guiné apareceram para observadores estrangeiros. Assim, Lea

cock (1981, p. 294) pode sugerir que "a ritualizacáo da hostilidade entre

os sexos nas Terras Altas da Nova Guiné é a manífestacáo, em nível

ideológico, da realidade de que os homens estáo competindo com as

mullieres pelo controle do que as mulheres produzem", citando-me por

ter esclarecido, para o caso dos Hagen, como "o controle do trabalho das

mulheres é imensamente importante para os homens".
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Ao voltar a questáo, desejo fazer algumas coisas. A primeira é aplicar

as críticas feministas a discussáo mais antiga sobre o poder, a partir de

sua percepcáo da "realidade" do conflito material. Isso é importante, em

segundo lugar, porque essas críticas contém urna apreciacáo pluralista

desfavorável a propensáo antropológica de tomar a cultura como um

dado. Urna crítica similar aparece na teorizacáo sobre a natureza da se

paracáo político/doméstico. Considero aqui essa separacáo em relacáo

com as classificacóes nativas de atividades, as quais, na superficie, nao se

apresentam como avaliacóes, Por exemplo, os conceitos de "riqueza" ou

de "dádiva" nao se mostram imediatamente discriminatórios; o que apa

rece como potencialmente discriminatório é o acesso a elas por parte de

homens e mulheres. De qualquer modo, no que se refere as Terras Altas

da Nova Guiné, incluindo os Hagen, um ataque importante foi feito

contra aquelas forrnulacóes culturalistas que nao conseguem apreender

o estatuto ideológico da "traca de dádivas"e do mecanismo de "recipro

cidade" que a acompanha.
Em terceiro lugar, meu interesse nesse debate provérn do uso que,

nao obstante, quero fazer do conceito de dádiva. Ele é urna de minhas

ficcóes - a ser mobilizada em sua definicáo relacional em face de sua

contraparte, o conceito de mercadoria. O par de termos proporciona um

eixo para examinar urna série de contrastes entre as sociedades me1ané

sias e as do Ocidente, das quais derivam inicialmente os construtos ana

líticos da ciencia social. Pode-se imaginar esse eixo como urna díferenca

entre metáforas de base: se, numa economia mercantil, aspessoas e as coisas
assumem aforma social de coisas, numa.economla de dádivas elas assumem a
forma socialdepessoas (adaptado de Gregory, 1982,p. 41).

Em quarto lugar, essa divisáo ficcional- como se fosse possível ca

racterizar com isso culturas inteiras e sociedades inteiras - nos possi

bilita organizar conjuntamente um certo número de quest6es teóricas

disparatadas que apareceram nos tres capítulos precedentes. Elas se liga

ram frouxamente a um comentário corrente a respeito de supostos sobre

propriedade. Correndo o risco de ser repetitiva, explico-as detalhada

mente como ramíficacóes específicas de urna metáfora mercantil.

Assim, de urna forma mais propriamente ad hoc, afirmei que este ou

aquele conjunto de conceitos nao se aplica ao material sobre a Mela-
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nésia. Entre esses conjuntos, encontram-se as seguintes nocóes: a idéia

de que pessoas podem ser menos que seres humanos; da natureza como

urna limitacáo e como um recurso; do tipo de identidade implicado

na teoria dos papéis sexuais; de atributos apropriados como se fossem

possuídos como propriedade; de coisas sendo vistas como se tivessem

propriedades intrínsecas; do controle como o propósito da domina

cáo, e assim por diante. Todas elas podem ser consideradas refracóes

de urna metáfora de base especificamente ocidental. Pertencem a urna

cultura que apreende a forma das coisas imaginando que elas existem

em si mesrnas: a utilizacáo que delas se faz implica sempre algum tipo

de relacáo com sua natureza (resistente). Ou, entáo, a urna cultura que

considera o trabalho da sociedade e da cultura como o que dá valor

social ou cultural as coisas e pessoas, de modo tal que o valor de uso dos

bens e produtos circula somente quando este se houver transformado

em valor de troca no mercado (Sahlins, 1976). Ou, ainda, a urna cultura

que, de modo correlato, constrói as pessoas como mercadorias, que tan

to possuem um valor intrínseco como estabelecem valores para si pró

prios na circulacáo entre os outros. A exposicáo de Barnett e Silverman

(1979, pp. 79- 80) sobre as nocóes ocidentais a respeito da pessoalidade

acompanha Schneider (,968), tracando o contraste em termos de "subs
tancia"e "contrato".

A pessoa ocidental, socializada e internamente controlada, precisa

emergir como um mícrocosmo doprocesso de domesticacáo através do qual

os recursos naturais se tornam disponíveis para um uso cultural. Conse

qüentemente, a pessoa é um homólogo da sociedade pensada como um

conjunto de regras ou convencóes (capítulo 2). A única relacáo interna

aqui é a maneira pela qual as partes de urna pessoa "pertencem" a ela

própria, ou a ele próprio. As outras relacóes incidem a partir de fora. Os

atributos da pessoa sao assim modificados através da pressáo externa,

como acontece com os atributos das coisas, mas permanecem intrín

secos a sua identidade. Para tomar um exemplo famoso, um sapato é

um sapato, por mais caro que seja ou mesmo que nao seja vendável de

modo algum, por causa da maneira pela qual é usado. As modificacóes

extrínsecas, portanto, transformam ou controlam atributos intrínsecos,
mas nao póern em dúvida seu estatuto como propriedade definidora da
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entidade em questáo. As refracóes dessa metáfora da mercadoria suge
rem urna imagem das pessoas em relacáo aos seus próprios egos como

proprietárias originais de si mesmas.
Enquanto as propriedades "pertencem" a urna coisa num sentido

definidor, no caso das pessoas, o "pertencer" é imaginado como urna

propriedade ativa. As pessoas possuem tanto suas mentes como seus
carpos, e suas mentes transformam os donas de suas próprias acóes

em autores ou autoras destas. Esse potencial unitário demarca a singu
laridade distintiva de tal autoria, ern paralelo corn o "individuo" como
urna entidade real e concreta. De fato, é possível deslocar-se da con
ceitualizacáo de um sujeito exercendo controle sobre objetos a sua dis
posicáo, inclusive aptidóes pessoais como sexualidade - tomada fre
qüentemente como a propriedade por exceléncia que, em sua orientacáo

exterior, deveria ser mobilizada pela vontade de seu possuidor - para
urna sociedade ou cultura vista como transformando as propriedades
intrínsecas das coisas - culturalmente concebidas como utilidades 
em objetos de valor convencional. Tanto as aptidóes disponíveis para a
pessoa como os recursos disponíveis para a sociedade sao construídos
como "coisas" que térn em si um valor natural ou utilitário prévio. E

as pessoas como individuos, por sua vez, consistem exatamente em tal
recurso para a sociedade. Controlar ou explorar esse valor intrínseco
é levantar questóes sobre a autoria ou propriedade do valor social ou

extrínseco assim criado.
Derivadas do conceito ocidental de mercadoria, essas refracóes sao

objeto de urna discussáo antropológica mais explícita, em virtude de
propiciarem a evidencia de um tipo de economia política. Dessa forma,
é no "modo capitalista de producáo", sob as condicóes da troca mer

cantil, que

qualquer mercadone, urnavez que exerce o papel de [um] equivalente [na trcca] ,
parece possuir emsi mesma a capacidade de medir o valor de outras mercadorias.

A "forma equivalente" de urna mercadoria nao revela o valor essencial (que é a

realidade social, o trabalho humano); ela transforma o valor numa característica

das coisas (Godelier, '977, p.156).

ogenero da dádiva

De fato, o contraste entre essas metáforas de base ocidentais/mela
nésias é utilmente concebido em termos de diferentes regimes de eco
nomia política. Isso nos leva de volta as críticas feministas.

A última observacáo a ser feita, entretanto, é a de que somos levados

de volta, de tal modo a podermos compreender quanto essas críticas
estáo envolvidas nas construcóes que elas buscam solapar. Como nao
poderia deixar de ser, elas próprias sao ramificacóes da mercadoria como

raiz metafórica. Isso é verdadeiro quer elas sejam, por assim dizer, ex
tensóes dessas raízes, quer adotem urna postura nao-positivista, nao
burguesa, caso em que sao como a copa de urna árvore, aparentemente
separada de seu sistema de raízes, mas de fato alimentando-o. Natural

mente, eu mesma nao posso desligar-me dessa raiz. Possoapenas ocupar
urna outra posicáo,

Esta é urna posicáo a partir da qual a metáfora ocidental pode tornar
se visível e a partir da qual ela aparece como o inverso da aqui atribuída
as culturas melanésias. Assim, procuro fazer urna inversáo paralela entre
as culturas "ocidental" e "melanésia" através da extensáo de um contraste

interno (mercadoria e dádiva senda conceitos derivados de urna econo
mia mercantil) para duas formas culturais externas urna a outra. Em mi
nha explicacáo, o conceito de "dádiva" é grandemente dependente de seu

antónimo, a "mercadoria", Essa oposicáo nao [aria sentido na linguagem
dos Hagen. O que denomino "dádiva", os nativos evocam por um termo
que traduziríamos por "coisas". E o faríamos alegremente, nao fosse o
caso de que isso antes abre do que fecha o trabalho analítico: a questáo

é a de saber que espécies de coisas sao essas e, de nossa perspectiva, que
forma social elas assumem.

RECONHECENDO A IGUALDADE

As antropólogas feministas que ampliaram o debate sobre os domínios
político e doméstico, no sentido de considerar a economia da subordina
cáo, opóern-se corretamente a maneira pela qual se adotam forrnulacóes
nativas como formulacóes analíticas. Mas, ao mesmo tempo, é impor

tante manter urna distancia crítica em relacáo a seus argumentos. Para
tanto, é preciso estruturarurnaposicáo, como tentei fazer, cujos próprios
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supostos sejam aparentes. Para o conjunto das preocupacóes deste livro,

é importante que, dentre as diversas refracóes da metáfora da merca

doria, muitos desses argumentos girem, em última análise, ern torno de

certas conceitualizacóes de propriedade.

A mesma observacáo foi feita, no capítulo anterior, a respeito do

poder. É um tanto impertinente repeti-la, na medida em que os autores

que se apóiam na teoria da economia política apresentam explicitamen

te críticas a categorias económicas como a de "propriedade privada", ca

tegorias tidas apropriadamente como específicas da producáo mercantil

nas economias capitalistas! Essas críticas ineluem a proposicáo geral de
que a propriedade é uma relacáo, nao uma coisa, a ser analísada como

urna relacáo entre pessoas com respeito a coisas.' A "idéía" de proprie

dade, conseqüentemente, nao é tratada de modo algum como auto-evi

dente. Portanto, constitui urna impertinencia sugerir que tais críticas

poderiam, por sua vez, incorporar irrefletidamente supostos relativos a
propriedade. Nao obstante, é isso o que se deve esperar. Na medida em

que as críticas foram desenvolvidas primordialmente para examinar as

relacóes sociais da economia capitalista, tratou-se de críticas internas ao

sistema económico em exame. Nao nos deveríamos surpreender com

a continuidade, afinal de contas. A continuidade que agora desejo evi

denciar está na maneira pela qual se supóe que sejam estruturados os

agentes e suas acóes,

l. Em virtude da naturcza de sua transferencia entre as pessoas, a mercadoria pode ser entendida

como a forma de troca da "propnedade privada", a alíenacño constituindo a transferencia dessa

propriedede (Gregory, 1982, p. 12: "A troce mercantil é urna troca de coisas alienévelsentre os

envolvidos no intercambio, os quais estác num estado de índependénda recíproca"). Estes tres

termos - propriedade, propriedade privada, mercadoria - estáo amalgamados em minha expo

sicío, visto constituírem (nas economías capitalistas/mercantis) um único conjunto metafórico

para a conceitualizacáo de "propriedade" e "controle", isto é,da maneira pela qual, através destes,

as pessoas criam relacóesentre si (Taussíg, 1980, p. 3).

2. Bloch (1975, p. 204) aponta para a ampla base antropológica para a nocáo de relacóes de proprie

dade como tipos de relacóessodaís, proprtedade como um "feíxe de dircitos" e assim por diante

(ver, anteriormente, capítulo 5). Ollman (r976, pp. 14 e segs.) enfatiza a importancia relacional

das categorias de Marx: "Capital, trebalho, valor, mercadoria etc., sao todas compreendídas como

relacóes". Na verdade, a crítica a que me refiro foi reabsorvída na antropologia como pertencente

á teorízacéo "marxista". Fíca claro que eu toco apenas numa pequena porcáo da teonzacáo mar

xista no interior da anrropologia e que nao discuto Marx de modo algum. Um marxismo radical

ccrtamcnte nao poderia ser eclético dessa forma, nem ignorar as feotes primarias.

ogenero da dádiva

Mínhas observacócs seriam menos impertinentes se fizessem justi~a
aos debates sobre a natureza da explcracáo em sistemas sociais nao

capitalistas, nao divididos em elasses. Refiro-me, por exernplo, arevi

Sao de Modjeska (1982) sobre a desigualdade nas sociedades das Terras

Altas. E especialmente em argumentos sobre a explora~ao do trabalhoa
que se encontra uma obstinada suposicáo ocidental sobre a propriedade

natural das pessoas. A meu juízo, em qualquer intento de caracterizar as
diferencas entre os varios modos de socialidade melanésios, ela consti

tuiu uma interferencia tal que a maneira pela qual essas quest6es foram

algumas vezes ventiladas nao apenas, e necessariamente, incorporou
certas premissas ocidentais sobre a as:ao social, mas estas assumiram a
forma da propriedade.

Entretanto, nesse ponto, é preciso fazer urna advertencia importante.
A avaliacáo, por oposicáo a inte1preta~ao, requer uma separacáo auto

:onsclente entre as ~ormula~oes analíticas e as nativas,- As preocupa,oes

mtroduzIdas no capítulo 4 enfatizara esse ponto. Um interesse analítico

em dis~inguir os domínios político e doméstico encontrou um espelho

na miríade de maneiras pelas quais sao estabelecidos os mecanismos de

cri~s:ao de domínios entre os nativos melanésios. Isso se deve ero parte, e
muito caracteristicamente, ao fato de que o ímpeto analítico provérn do

interior da própria teoria antropológica, e tal teoria reage aos construtos

ideacionais dos sistemas culturais de que trata. Aqui, ela é interpretativa

por natureza. Contudo, o argumento antropológico feminista, de que as
pretensóes sobre os produtos do trabalho Sao cruciais para a avaliacáo da

igualdade sexual, nao se apóia, aberramenre pelo menos, em tentativas
de encontrar justíficacáo para as categorias analíticas nos sistemas sim
bólicos daqueles que estáo sendo estudados.

3· Refiro-me. a "trabalho" mais propriamente que a "forca de trabalho", pois esta última indica

urna ~apa;ldade abstrara de rrabalhar, um "potencial produtívo nao ligado a qualquer atividade

específica (Ollman, 1976, p. 171),que fica sob a dires:ao e definícáode quem dele se apropria. No

contexto melanésio, o trabalho apresenta-se usualmente numa forma específica, nao necessaria
mente generalizável para além das relacóes a que pertence (ver, adiante, n. 18).

4· ~ avalias:ao.é algo inescapável (ver Runciman, 1983,cap. 5), ou seja, é um~ característica constitu

tI~ .da ~rátlca descritiva, A avallacao específica a que me refiro aquí é a requerida pelos motivos

ongl~aI.s de ~~~ ínvestigacáo, nesse caso, a investígacño feminista, que se questiona sobre serem
ou nao igualitarias as relas:6es entre os sexos.
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N os trabalhos dos que se alinham com as feministas-marxistas,' a

base teórica para a análise está fora da antropologia e se encontra, em

vez disso, numa teoria da acáo social que nao é, ela própria, afetada por

siruacóes para as quais nao existe teoria nativa como contraparte. O

ponto forte da perspectiva feminista-marxista para os an_tropólogos,

por conseguinte, é que ela proporciona bases para avaliacáo exogena.

Dado que o objetivo principal da avaliacáo feminista é o grau de Igual

dade que sistemas específicos proporcionam a homens e mulheres, a

busca é por medidas que possam ser universalmente ~plicadas, "."
relacóes de producáo sugerem urna medida desse tIpo. Tals relacóes

sao concretamente interpretadas como baseadas na natureza do acesso
aos recursos produtivos, no controle sobre o trabalho e na ascenden
cia sobre os produtos do trabalho. Nenhum desses conceitos necessita

apoiar-se em modelos nativos, e nenhum deles requer tais modelos

para continuar útil. É, portante, uma especiíicacáo e .nao uma depre

ciacáo dos debates sobre igualdade [afirmar] que eles mcorporam sem
reflexao supostos sobre propriedade. Esses pressupostos nao sao exa

minados porque sao simplesmente incorporados como fatos sobre a

existencia humana que sao pensados como dados.
Um debate bem-consolidado diz respeito á extensáo em que socieda

des, igualitárias em outros aspectos, mantérn ou náo mantérn desigual

dades entre os sexos. Esse debate tem sido especialmente VIgOroSO a
propósito de economias ca,adoras-coletoras, e vale a pena considera-lo

brevemente aqui.

5. Uso o termo com hesitacáo. Isso se deve, em parte, ao fato de ele posstnr significados .diferentes

dependendo de que lado do Atlántico se está e, em par-!:,ao fato de que os. a.ntropologos que

rratam conjuntamente do marxismo e do feminismo o fazem tanto para cnticar quanto para

simplesmente utilizar-se de idéías que podem ser rotuladas como de um ou do ~utro. :~abalhos
de fora da Melanésia que tratam da ideologia de urna perspectiva da economía 'polítIca, com

particular referencia a questóes "marxistas", íncluern os de Leacock e Sacks, mencionados ~e~te
capítulo; ver também O'Laughlín, 1974; Reiter, 1975; Sharma, !980; Ca~lfield, 198I; os vanos

colaboradores em Etienne e Leacock, I981, e em Young et al., 198!; Harris e Young, 198r; e A.

Whítehead.rcsa-
6. Nas palavras de Friedman a propósito das relacóes sociais de producáo q.ue. domínam o ~roce~so

material de produlfao,"Todo sistema social tem cusros de reproducéoobJetlv~s em energía ass~m

como urna taxa determinada de excedente potencial, e [ ...] a sociedade preCIsa, de urna maneira

ou de outra, relacionar-se com essas condicóes objetivas de seu funcionamento" (1974,pp. 446-47).

ogenero da dádiva

Sociedades cacadoras-coletoras cativaram os observadores ocidentais

em virtude de seu aparente igualitarismo. As antropólogas feministas
aderiram com certa forca a esse debate sobre a justeza dessa desígnacáo.

Em minha opiniáo, o que nos impele a contemplar esses sistemas como

igualitários é uma característica invulgar: as comunidades cacadoras

coletoras contrastam com a maioria das sociedades do mundo pelo fato

de que as reivindicacóes sobre pessoas se produzem através de reivin

dicacóes sobre servicos mais propriamente do que sobre bens. Elas nao
térn relacóes de propriedade e também Ihes falta a forma mediadora

das dádivas. Os vinculos entre as pessoas nao sao construídos através do

controle de recursos e das pessoas como se fossem recursos, e a riqueza
nao pode armazenar valor; os objetos nao se tornam dádivas no sentido

em que o termo seria usado na Melanésia. O valor está nas coisas que

sao instrumentos de relacóes de servico entre as pessoas. O que é emba

ra,oso com respeito a esses sistemas, por conseguinte, é que as desigual

dades nao estáo estruturadas nem através da propriedade de recursos
nem através da transacáo de dádivas.

Isso nao significa que nao existam desigualdades. Essa questáo é

explicitada nos debates sobre as relacóes masculino-feminino nesses

sistemas. Collier e Rosaldo (r981) demonstram como casamento, obri
gacóes de afinidade e a divisáo do trabalho entre os sexos estabelecem

relacóes assimétricas entre homens e mulheres, conquanto possibili

tern aos homens afirmar uma vigorosa igualdade entre si. As pessoas

exercem toda sorte de reivindicacóes sobre os atos e acóes das outras,

inc1uindo o trabalho na forma de servico devido a outrem. Há, portan

to, desigualdades nas reivindicacóes sobre tal trabalho. Mas, ainda que

possamos nos referir a ele como trabalho, ele nao está incorporado em

propriedade ou dádivas. Collier e Rosaldo sugerem, entáo, que tais assi

metrias nas relacóes nao térn que ser metaforizadas como propriedade

ou controle de recursos.
A posicáo contra a qual elas argumentam é conhecida a partir dos

trabalhos de Leacock ('978, '98', 1982) e Sacks (1975,1979). Ambas se in
teressaram pela natureza de sistemas sexualmente igualitários. N a visáo

delas, o controle (em termos de propriedade) sobre recursos é crucial; o

critério para um sistema ser considerado igualitário está em as pessoas
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serem ou nao discriminadas pela propriedade. Leacock está particular
mente interessada na estrutura de tomada de decísóes, bem como na

relacáo entre producáo e consumo, e na dispersáo da auroridade. Ela

argumenta que o consenso é fundamental para a organízacáo da vida

cotidiana numa sociedade unida por laces igualitários. Nesse sentido,

escreve ('98" p. 139):

alimentos e outros itens de necessidade eram conseguidos ou manufaturados
por todos os adultos fisicamente capazes e distribuidos diretamente por seus
produtores [...], nao havia acesso diferenciado aos recursos através da proprie
dade privada da terra e nenhuma especíalízacao do trabalho além da sexual e,
conseqüentemente, nenhum sistema de mercado para interferir no relaciona
mento direto entre producáo e distribuicáo.

E acrescenta enfaticamente: "A menos que alguma forma de controle

sobre recursos dé as pessoas a autoridade para denegá-los a outros, a

au toridade nao é a autoridade como nós a conhecemos". Sacks ('979,
p. II3) argumenta em favor do que chama de um modo de producáo
comunitário nessas sociedades: "Todos térn a mesma relacáo com os

meios de producáo e, portanto, encontram-se uns em face dos outros
como membros iguais de urna comunidade de 'proprietários'". Assim,
em certo sentido, todos sao proprietários: compartilham igualitariamen

te o controle.
Que os sexos possam "agir sobre diferentes aspectos da natureza"

('979, p. II3) é uma questáo de ocupacáo e nao da relacáo crítica com os

meios de producáo. Por conseguinte, de acordo com Sacks, pode haver

diferencas de ocupacáo no nível das forcas produtivas, mas nao diferen

cas no nivel das relacóes com os meios dé'producao.

Para ambas as autoras, a "igualdade" está presente onde as pessoas

como agentes compartilham decisóes ou utilizam recursos comuns, por
que nao há entre elas discriminacáo que pudesse decorrer da proprieda

de. Homens e mulheres sao considerados iguais com base nesse racio

cínio, O controle sobre recursos é, pois, a característica importante pela
qual se reconhecem tais sociedades como igualitárias. A natureza auto

evidente dessa posicáo está clara na afirmacáo geral de Rogers (1978,
p. 155) no sentido de que o "poder pode ser mensurado ern termos de
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contr~le sob~e recursos significativos". A especificacao de que os recur

sos nao ~reC1sam .ser somente "económicos" (podem incluir inforrnacáo
e conhecimento ntual) náo afeta o modelo do controle.

• Sacks elabora cuidadosas distincóes históricas com respeito a emer

ge~cIa da propnedade privada na sociedade de classes e a propósito do
carater definidor de sistemas náo caracterizados pela propriedade priva

~a:.Ainda assl~, ela perpetua um cerro tipo de pensamento vinculado a
idéia de propnedade através da énfase na importancia da co-proprieda

de (ernbora qualificando o termo "proprietário"; ver Sacks, '979, p. 123,
n. 2). Em seu "modo comunitário de producáo", todos desfrutam de di

reitos iguais sobre os recursos produtivos. Os sexos podem fazer as coi
sas de maneira diferente, mas mantém as mesmas relacóes com os meios

de producáo que o grupo comunitário: cada sexo possui e dispóe dos

frutos de seu trabalho [labor] (Sacks, '979, p. 133). O "igualitarismo" está,
assim, no fato de que todos sáo donos de seuprópriotraba/ho [labor]' Ela

~e refere aos membros da comunidade Como proprietários-produtores;
Igualmente seria possível dizer que ela os considera uma comunidade

de proprietários. Pois o conceito de que as pessoas possuem e dispóern

dos frutos de seu trabalho torna-os seus proprietários individuais. Os
outros n,áo podem interferir no exercício dessa propriedade. A relacáo

do individuo COm seu trabalho [labor] nao é pensada como a da proprie

~ade p;lvada, visto que o argumento é o de que o trabalho [labor] náo

e ahenavel e na~ pode circular na forma de mercadoria. O pressuposto

relativo a propnedade para o qual, nao obstante, chamo a atencáo, é a

Identlfica<;áo unitária entre as pessoas (como sujeitos) e os produtos de
sua atividade (rrabalho [work]).

Este é um postulado geral das avaliacóes ocidentais em torno do
reconhecímento cultural (ou do náo-reconhecimento) do valor de ho

mens e mulheres. Ele envolve uma definicáo ética da pessoa como um

agent~ responsável por suas acóes, Assim, Leacock afirma: "O princí

plO básico da sociedade vinculada por lacos igualitários era o de que

as pe~so.a~, tomavam decis6es sobre as atividades pelas quais eram res
ponsaveis (1981, p. 140); esse "direito" náo lhes era retirado por outros.
Suspeíro que essa posicáo inclui a idéia de que o autor de uma acáo deve

ser também aquele que a executa e o faz responsavelmente. Endicott



úWarilyn Jtrathern

(r981, p. 1) é explícita a esse respeito: define igualdade e igualitarismo

em economias cacadoras-coletoras como o "controle individual sobre o

próprio trabalho, sobre a tomada de decisáo, sobre o curso da acáo, sobre

os con tatos sociais e sobre a sexualidade". Contudo, a nocáo ocidental de

que as pessoas sao donas do que fazem, com exclusáo dos outros, parece

dificilmente sustentada pela evidencia sobre o como sao muitas vezes

estruturadas as alegacóes de direito e os deveres cerimoniais nessas so

ciedades náo-ocidentais, Na verdade, ela se refere a natureza cooperativa

das relacóes familiares. Admitir que se possa tomar como base analítica

uma condicáo em que as pessoas térn controle sobre si próprias e seu

trabalho, sem referencia aos outros membros da sociedade, é introduzir

um economicismo neoclássico onde menos seria de esperar.

Toquei em argumentos sobre igualitarismo ern economias cacado

ras-coletoras em parte por causa do interesse feminista, na medida em

que tais sistemas sao também sexualmente igualitários, e, em parte, para

demonstrar um pressuposto particularmente interessante sobre a pro

priedade nas adjudicacóes a ele associadas. O leitor deve estar lembrado

da prevalencia do "controle" nas raz6es aduzidas pelos etnógrafos das

Terras Altas com respeito aos cultos e rituais apresentados no capítulo

anterior. Essa nocáo de controle implica algo como um exercício de pro

priedade, seja sobre atributos "pertencentes" a si próprio, seja sobre atri

butos "pertencentes" a outros e com a aquiescencia destes. O conceito já
prejulga a maneira pela qual as pessoas se imp6em umas as outras. Da

mesma forma, o conceito de propriedade do ego, que esses autores sobre

sistemas cacadores-coletores inadvertidamente utilizam, implica uma

exclusáo dos outros; portanto prejulga a análise de como se estabelecem

as prctensóes sobre pessoas, exercidas por outras pessoas.

Sacks estende seu argumento para o que denomina modo de produ

cáo de parentesco associado [kin corporate mode ofproduction], que pode

ser encontrado, diz ela, entre os horticultores de base clánica das Terras

Altas de Papua-Nova Guiné, conquanto seus exemplos detalhados pro

venham da África. Ela explora aqui a contradicáo crucial entre homens

e mulheres que, sendo irmáos, compartilham as mesmas relacóes com

os meios de producáo (recursos de parentes associados), mas que, como

c6njuges, se situam em relacóes diferentes. Sacks observa, nesse caso,
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a apropríacao pelos maridos daquilo que suas mulheres produzem, de

modo que, em contraste com sua relacáo com as irrnás, os homens con

trolam o trabalho de suas esposas ou os produtos do trabalho destas.

Escrevendo especificamente sobre os Duna (situados a oeste de Paie

la, mas pertencendo a uma diferente familia lingüistica das Terras Altas

de Papua-Nova Guiné), Modjesks levanta a questáo de como a proprie

dade distinta de produtos específicos, como a reivindicacáo dos porcos

por parte do marido, pode ser conceitualizada numa situacáo em que os

trabalhos diferentes de maridos e mulheres estáo combinados em qua

lidade e quantidade. Ele observa (r982, p. 70) que é "no movimento da

organizacáo da producáo para a alocacáo de direitos [...] que o momento

fundamental de falsa apropriacáo" deve encontrar-se. Modjeska discorre

particularmente sobre a apropriacáo do trabalho das esposas na produ

cáo de porcos: "o caráter interativo e social da producáo doméstica nao

se acompanha de direitos iguais na determinacáo da alocacáo dos porcos"

(grifo nosso). E continua: "Concedern-se direitos iguais as mulheres no

consumo, mas seus direitos a determinar a circulacáo sao inteiramente

negados. Essa nega,ao é mediada por justifica,6es ideológicas" ('982,
p. 82). Em verdade, de maneira muito interessante, ele oferece uma ob

servacáo que se concilia estreitamente corn um paralelo entre a econo

mia política dos Duna e os sistemas de modo associado de parentesco

descritos por Sacks; as associacóes de parentesco dos Duna sao estru

turas constituídas e perpetuadas pela circulacáo de porcos sob controle

masculino. As modalidades de troca, segundo ele, que inc1uem o dote da

noiva e os pagamentos compensatórios definidores da acáo do grupo, se

fazem através da circulacáo de porcos em sua forma apropriada.' Mesmo

na qualidade de irmáos, as relacóes entre hornens e mulheres nao sao

7. Assim ele observa a propósito das relacóes entre irmács em Hagen: UNo exato momento em que

as mulheres sao exploradas como nunca [a ínrensíficacáo das trocas compele a urna producáo

aumentada], um realinhamcntc das relacóes de troca [entre afins] elimina a exploracéo.fazendo

com que os homens se apropriem dos porcos de suas esposas apenas para presentea-los aos

irmáos delas" (r982, pp. 1°7-8). A exploracño nao é "realmente" eliminada: a justíficacáo de que

essas tracas se baseiam no parentesco meramente mascara o fato de que os parcos circulam na

forma apropriada, isto é, como riqueza. Em termos desse argumento, no que conceme ao acesso

a essa circulacáo de riqueza, o fato de que um homem doe para o irmáo da esposa, ao invés de

faze-Io para um parceiro nao aparentado, nao torna mais igualitárias suas relacóes com a esposa.
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igualitárias. Mas nao é por isso que esse argumento é introduzido aqui.
É antes para chamar a atencáo para o pressuposto de que pode haver
alguma dcterminacáo independente do que devam ser os "direitos" de

urna pessoa.
Um vocabulário que gira em torno da privacáo de "direitos" deve

implicar premissas sobre urna forma específica de propríedade.' Afir

mar direitos contra outros implica um tipo de propriedade legal. O
direito de determinar o valor de seu produto pertenceria naturalmente

ao produtor?
O postulado de que existe igualdade onde os agentes exercem con

trole sobre sua atividade, baseado no pressuposto de que o que eles fa
zem lhes pertence pessoalmente, é em si mesmo parte de urna antiga
crítica européia contra a propriedade e a desigualdade. O trabalbo é
encarado exatamente como essa atividade. A crítica interna do capita
lismo ocidental, que chama a atencáo para a alienacáo - a separacáo da

pessoa com respeito a seu trabalho -, baseia-se, em última instancia, na
nocáo de que as pessoas tém, de alguma forma, um direito natural aos

produtos de seu próprio trabalho, visto serem os autores de suas acóes.?

Tuzin (comunicacáo pessoal) assinala que, ao contrario, ele se apropria do irmáo da esposa.

josephídcs (1983,pp. 303-4) comenta exatamentc essa siruacño. O fato de que a riqueza vai para

seu irmáo nao impediria que se perguntasse se a mulher pode ela propna adquirir prestígio com

essa transacño.

8. Ver A. Whitehead (1984, p. Il9). Ela cita Pashukanís, que cita Marx: "Ao mesmo tempo, por

tanto, que o produtor de trabalho se torna urna mercadoria, e um suporte de valor, o homem

adquire sua capacidade de transformar-se num sujeito legal e portador de direitos" (de E. G.

Pashukanis, Law and Marxism. Londres: Inklinks, 1978). Para um exemplo mais usual, ver

Etienne e Leacock (1981, p. 9): "Em sociedades igualitarias [... ] é impossível alienar as pessoas

de scudireítade acesso aos recursos básicos" (grifo nosso).

9. Penso que, derivado de urna equacáo entre o valor de uso da atívídade produtiva do individuo e

o caráter dessa atividade como a mais importante de todas as funcóes humanas, "o resultado hu

mano de o trabalhador alienar o valor de uso de seu trabalho é o rrabalhador alienado" (Ollman,

1971,p. IlI). OlIman fornece urna exposícáogeral das teses de Marx sobre a relacáodo homem

com a arivídade produtiva e seu produto (caps. 19, 20). A natureza unitaria dessas conexóes

passa despercebída: "O trabalhador póe sua vida no objeto" (citado por OlIman, 1971,p. 141);

e a única condicáo sob a qual o produto do trabalho nao pertence ao trabalhador parece ser a

condícáo em que aquele o confronta como um poder alheio, isto é, como perrencente a outrem

(OlIman, 1971,p. 147)' Eu acrescentana que é porqueas pessoas sao assím construídas com pro

priedade sobre si proprías, segundo a metáfora da mercadoria, que o eompartilhamento (ou seja,

o compartilhamento daquilo que é pertencido) constíruí evidencia da igualdade entre eles. Essa
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Tal controle intrínseco da própria atividade (trabalbo/work) significa
que ela tem valor primordialmente para o ego (e assim podemos tam
bém nos referir a ela como trabalho/labor). É a própria apropríacáo por

parte da pessoa sobre sua atividade que lhe da valor, na medida em que
a pessoa é um microcosmo do processo "social"por meio do qual a apro
priacáo exógena pelos outros, pelo "sistema", também lhe atribui valor.

Nao somente se admite urna propriedade interna (Barnett e Silverman,
1979),<0 mas imagina-se existir urna relacáo de um-para-um entre o pro

dutor e o que este, ou esta, produz. A propriedade do que urna pessoa
faz está propriamente, ao que parece, nessa pessoa como um 'individuo
singular. Essa nocáo, já mencionada no capitulo 5, é urna nocáo aqual
voltarei mais adiante.

A análise comparativa, afinal de contas, nao gira em torno da aplica
bilidade de conceitos isolados, mas da comparacáo de sistemas inteiros.
Isolar a idéia de "igualdade" está nesse caso. Ninguém poderia sugerir
que, na Melanésia, as relacóes entre homens e mulheres sejam igualita
rias, seja de fato, seja na ideologia. De fato.josephídes (1982) aponta para
a importancia de urna franca ideologia de desigualdade entre os sexos
como algo que dissimula a combinacáo de seus trabalhos. Mas, segundo

Godelier e Bonte (1976), essa observacáo pode também ser invertida. É
através das imagens de género que se elaboram os conceitos de igualdade
e simetria, ou de desigualdade e assimetria.As conexóes entre essas irna-

parece ser urna observacéo apropriada a fazer sobre as Ideologías européias de igualitarisrno.

Parece muiro impróprio sugerir que, nas economias cacadoras-colerona, o "comparnlhamenro"

por si seja urna prova de igualdade. Por si só, ele nao indica urna medida de equivalencia do

tipo propiciado pela nocáo européia de que as pessoas, tendo propriedade de que dispar, podem

dispor dela em porcóes equivalentes (a medida comum das porcóes sendo fornecída por seu

valor social abstrato). Discutí alhures um conjunto de conceitos "pré-capitalístas" monoteístas

que situam um proprietárío final para além da pessoa individual,estabelecendo por meio disso

a própria singularidade do indivíduo (M. Strarhem, 1985b).Ver a história dessas idéias, apresen

rada em Hírst e Woolley Ú982, parte 2).

10. Bamerr e Silverman apresentam essas mesmas suposicóes como urna faceta dos modelos (oci

dentáis) usuais a propósito do individuo, os quais véem essa entidade tanto como dominante

quanto como dominado. Assim, o individuo é "proprietário de sua própria pessoa substancial",

constituindo-se também em "aspectos das pessoas substanciais de outros"; além dísso, o índíví
duo é um "proprierário de propriedade [...], que é tanto urna precondícáo como urn resultado

do contrato" (1979,p. 75).A propriedade sobre outrem é, nesse modelo, urna invasáo do controle

daquele ego [seij] (da autonomía do curro), senda, portanto, dominacáo.
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gens e relacóes entre homens e mullieres nao podem ser avaliadas sem

alguma cornpreensáo do conjunto do sistema em que as igualdades e de

sigualdades sao geradas. A respeito desse ponto, há concordan~ia entre

todos os pesquisadores cujos trabalhos térn sido mencionados. E neces

sário especificar a narureza da economia política que produz essas for

mulacóes de genero. Essa tarefa requer, por parte do observador, uma de

cisáo avaliativa a respeito de que especie de sistema efetivamente se trata.

DMA CRÍTICA DA DÁDIVA

Adotar o conceito de economia da dádiva para apreender a forma eco

nómico-política das sociedades melanésias evita certos prejulgamentos.

Especificar os produtos de arranjos económicos como "mercadorias" e

"dádivas", preferencialmente a referir-se a diferentes maneiras de produ

zir e circular "bens", evita supostos sobre valores. Por exemplo, segundo

argumenta Gregory (r982), a categoria "bens" implica uma relacáo subje

tiva entre um indivíduo e um objeto de desejo - bens sao predefinidos

como coisas que a pessoa quer. Categorias como as de mercadoria e dádi

va, ao invés disso, referem-se aorganizacáo de relacóes. A troca de mer

cadorias, segundo ele ('982, p. 4')' estabelece uma relacáo entre os objetos

trocados, ao passo que a troca de dádivas estabelece uma relacáo entre os

sujeitos envolvidos na traca. Numa economia de orientacáo mercantil,

as pessoas experienciam seu interesse por mercadorias como um desejo

de apropriar-se de bens; numa economia orientada pela dádiva, o desejo

e o de ampliar relacóes sociais. Pois numa sociedade baseada em das (e

nao em classes), a producáo e o consumo estáo relacionados de maneira

tal que predomina a producáo consumptiva, o consumo de coisas para a

producáo das pessoas." Essa forrnulacáo está próxima da de Modjeska,

rr. Gregory (r98o; I982, cap. 2, passim) emprega a dístincáo de Marx entre consumo produtivo e

producáo consumptiva. No consumo produtivo, toda producáo é também consumo, no sentido

de que envolve a utílizacáo consumptíva dos materiais e da force de trabalho: as pessoas, na

forma de seu trabalho, sao transformadas em coisas. A producto consumptiva, por sua vez, é

o processo inverso, é o consumo das coisas necessérías á sobrevívéncía e reproducáo humanas.

Os "objetos" [isro é, as "coísas"] consumidos rransformam-se em pessoas. Nesses termos, se a

producño, enquanto um processo de "objetíficacao", converte em coisas o trabalho e as energías

ogenero da dádiva

de que as práticas sociais dos Duna concernentes aos porcos, como ob

jetos com um potencial mediador ("dádivas"), nos defrontam "nao com

um sistema de producáo de mercadorias, mas antes com um sistema

para a 'producáo' (ou reproducáo social) das pessoas como membros da

família e da linhagem" ('982, p. S'), A auto-reposícáo dos das, no esque

ma de Gregory, envolve transformar coisas em pessoas, um processo de
personíficacáo que predomina sobre o que ele chama de objetíficacáo, a

producáo de coisas pelas pessoas. Por predomínio, ele quer dizer que esse

processo determina a forma social das coisas e das pessoas.

"Economia da dádiva", portante, é urna formula sintética para des

crever uma relacáo entre producáo e consumo, na qual a producáo con

sumptiva dá forma as motivacóes das pessoas e a maneira pela qual re

conhecem as atividades produtivas. Referir-se assim as economias mela
nésias implíca tanto uma categorizacáo cultural como social.

Mas semelhante decisáo está fadada a acarretar prejulgamentos pró

prios. As questóes sobre os estatutos ideológicos de "propriedade" e

"posse" como termos culturais ocidentais levanta contraquestóes: talvez

termos como "dádiva" e "traca" tenham um estatuto cultural similar. O

capítulo 4, por exemplo, adotou axiomaticamente o conceito de reci

procidade ao definir a producáo doméstica de pessoas em Hagen. A

exegese do último capítulo dependeu de uma ressonáncia interpreta

tiva corn as idéias melanésias sobre o intercámbio de atributos sexuais

entre os sexos, adotando, assim, um modelo de troca para descrever a

maneira pela qual sao estabelecidas as relacóes entre pessoas. Mas qual

é o estatuto dessas idéias melanésias? Se, num sistema de mercadorias,

a propriedade, como coisa, oculta relacóes sociais, entáo o que a troca

está ocultando em sistemas de dádivas do tipo melanésio? Precisamos

é de uma crítica da ideologia da troca, ao invés de adotá-la na análise
sem submeté-la a exame."

das pessoas, o consumo, como um processo de personlficacáo, promove a sobrevivéncia da po

pulacéo, convertendo coisas em pessoas (r982, pp. 33-35).

I2. Isso é assim nao porque a ídeologia seja falsa, mas porque envolve certos tipos de representacóes

mentais [imaginings] e, portanto, certos tipos de interesses. A última coisa que se deseja é repe

tir o excruciante embarace de Barrett de ser "surpreendída contrapondo, sem muito engenho,

'condicóes rnateriais' e 'ideologia'" (I980, p. 89), na companhia da entác vanguarda marxista bn-
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o conceito de "reciprocidade", em particular, esteve sob ataque al

guns anos atrás. Entre os muitos comentadores, melanesianistas e ou

tros, A. Weiner substituiu as interpretacóes apoiadas nas nocóes de re

ciprocidade derivadas do Ensaio sobre a dádiva (Mauss, 1954 [1925]) por
urna modelagem da troca massim como urna espécie de reproducáo. A

troca, diz ela, alimenta a maneira pela qual "as transacóes possibilitam a

construcáo e a introjecáo de riqueza e valor nos curros" (1980, p. 73;ver

também 1976,1978,1982).A reciprocidade na troca nao pode ser tomada

como urna forma social independente." Como ficará aparente, meus ar

gumentos ulteriores encaixam-se com os dela na medida em que procu

ro elucidar diferentes tipos de produtividade. Contudo, o impulso para

o presente capitulo vem de ]osephides (1982; ver também 1983, 1985a),

urna comentadora sobre as Terras Altas que lida com a reciprocidade em

termos de sua dimensáo ideológica.

Embora concebido em alguma medida independentemente, o ar

gumento de josephides pode ser relacionado aos apresentados pelas

antropólogas feministas que tratam da questáo da desigualdade sexual

em termos de relacóes de elasses e de exploracáo, bem como da com-

tánica. Refiro-me aos desenvolvimentos pos-althusserianos na teoria da ideología. Nas palavras

de McDonough e Harríson: "a tese [de Althusser] implica um rompimento definitivo com toda

conceitualiaacáo de ideologia como 'falsa consciencia' ou como represcntacáo dístorcída da rea

lidade. A ideología nao é de modo algum urna represenracáo da realidade. O que a ideología

representa sao as relacóes vividas que os homens tém com a realidade: ela é urna relacño de segun

do grau. Althusser insiste em que essa relacáo vivida é necessariamente urna rclacáo imaginária

[isro é, imaginada]. A ideología nao é, por consegulnte, urna representacáo das reais condícóes

de existencia [...], mas urna representacáo de urna relacño imaginaria dos individuos com essas

condícócsreaís [as relacóes de producáo existentes]" (1978, pp. 16-17)'Num contexto de contato

de culturas, os antropólogos tém que enfrentar problemas particularmente significativos para

lidar com o statusde seus próprios construtos imaginários, isto é,com a relacáo que se estabelece

em seus relatos ao procurarem representar as representacóes de outros. O conceíto de "Ideología"

sínalíza a consciencia de que, para compreender essas outras relacóes como representacóes men

tais [imaginings], eles precisam demonstrar que elas sao de segundo grau.

13. Ao expor sua posícao.A. Weiner (1980) chama especificamente a atencéo para Bourdieu (1977),

como o faz josephídes (1982). Ela afirma que a reciprocidade nao é um mecanismo indepen

dente que pudesse, por si só, materializar formas socíaís ("sistemas de troca"}, mas faz parte de

um sistema mais amplo de "reproducáo". Este último, segundo diz, se baseía na visáo de mundo

cíclica que se pode encontrar na Melanésia, onde "a interacáo na troca refiere os tipos de va

lores simbólicos e materiais que urna socíedade arribui a seu Huxo reprodutivo e regeneratívo"

(1980, p. 72) .

\
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paracáo entre tipos de economia política. Como vimos, há vantagens

nessa posicáo: isto é, ela se distancia de categorias culturais. Nas explica

cóes convencionais, as formulacóes nativas sobre a troca de dádivas sao

apreendidas com propósitos analíticos; nao é necessariamente o caso de

o arcabouco teórico derivar de tais forrnulacóes, mas sim de derivarem

delas os tipos de dados nele introduzidos. Os conceitos do ator sobre as
transacóes e obrigacóes nas relacóes de dádiva sao selecionados como

os dados essenciais. Nos sistemas melanésios, estes envolvem também

presuncóes sobre reciprocidade e igualdade. ]osephides questiona a li

geireza com que estas foram incorporadas. Por um lado, sua crítica sobre
a ideologia da dádiva deriva sua forca da consideracáo da troca de dádi

vas como se constituíssem relacóes de producáo; por outro, ela discute

a maneira pela qual a "igualdade" e a "reciprocídade", em que as trocas
parecem basear-se, disfarcam a natureza dessas relacóes,

De minha parte, considero o argumento sobre igualdade como urna

espécie de desvio: a observacáo crucial a que sua tese conduz é a de que

a troca de dádivas oculta as convencóes de reificacáo, De qualquer modo,

vale a pena fazer brevemente esse desvio, quando nada para descartar
algumas quest6es que estáo a espreita pelo caminho.

"Economia de dádivas", como referencia sintética a sistemas de pro

ducáo e consumo onde predomina a producáo consumptiva, implica, na

terminologia de Gregory, que coisas e pessoas assumem a forma social

de pessoas. Assim, elas circulam como dádivas, pois a circulacáo cria

relacóes de um tipo específico, a saber, urna relacáo qualitativa entre

as partes envolvidas na troca. Isso as torna reciprocamente dependen

tes. Algumas dependencias sao concebidas como prévias as transacóes,

enquanto outras sao construídas no curso da própria transacáo. Nesse

último caso, as pessoas podem vir a transacáo como entidades sociais

independentes, urna condicáo para o tipo de reciprocidade que os par

ceiros da troca cerimonial em Hagen, por exemplo, mantém entre si. O

observador externo pode estabelecer esses pontos através do exame dos

arranjos sociais (políticos e de parentesco) contingentes a circulacáo de

pessoas e coisas, mas sao os atores, por certo, que constroem a natureza
qualitativa da relacáo em termos de urna "troca" ou como urna questáo

envolvendo os participantes da troca como numa condicáo de "recipro-
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cidade". Como advertiu Sahlins ('972,p. 134), "por toda parte, no mundo,
a categoria nativa para exploracáo é 'reciprocidade"'.

A crítica de Josephides a respeito da dádiva está dirigida especifica

mente amaneira em que a esfera da troca cerimonial tem sido descrita

no caso hagen. Diz ela:

a ideologia de reciprocidade, e especialmente na forma da troca cerimonial nas

sociedades tradicionais de Papua-Nova Guiné, como os Me1pa do monte Ha
gen, nas Terras Altas Ocidenrais, serve para mascarar desigualdades reais na

distribuicác de poder social, político e económico (1982, p. r).

Em outras palavras, a troca cerimonial e as normas de reciprocidade

que a acompanham apresentam-se de urna forma que mistifica relacóes

de poder. Ela afirma que ambas escondem desigualdades entre os ho

mens e encobrem a base produtiva na qual se apóiam as atividades mas
culinas de aquisicáo de prestígio. Em razáo disso, facilitam a exploracáo

do trabalho das mulheres por parte dos homens.
Sua visáo da natureza sistémica ("ideológica') dessa facilitacáo é urna

visáo sutil. O mascaramento é discutido na medida em que essas idéias

representam urna versáo das relacóes em questáo, promovendo os in

teresses de alguns atores acusta de outros; assim, ela levanta a questáo

dos interesses distintos. Mas ela nao imagina que eles pertencam a urna

outra ordem da realidade. Pode-se argumentar que as relacóes baseadas

na "troca de dádivas", bem como as baseadas no parentesco, funcionam

tanto como relacóes de producáo quanto como ideologias, segundo a ex

pressáo de Friedman (r974, p. 445), sobre as quais sáo construídas as

mitologias. Essas relacóes mascaram características de si mesmas." Jo

sephides afirma que "O que é ocultado [...] nessas trocas [cerimoniais]

14. No que respeita ao parentesco, o argumento foi longamente acentuado por Godelier (por exem
plo, 1975; compare-se com a díscussño em Bloch, X983, p. 167).Seja o que for que organiza as
funcóes de producáo e dístribuícáo, "O dominante é o mecanismo que desempenha essas fun

cóes [...] e a representa¡;ao do mecanismo domina as preocupacóes das pessoas precisamente
porque ele atua e regula o modo de producño" (Bloch, x983, p. 166).Modjeska é explícito no que
se refere ao parentesco na economía política dos Duna: "as relacóes de producáo sao relacóes

de parentesco" (I982, p. 5I). Dai o seu argumento anterior de que a producao é, desse modo,

representada como a de pessoas como membros de linhagens e famílias.
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[...] é a relacáo entre o prestigio nelas adquirido e o trabalho produtivo;

em outras palavras, o papel do moka como modo de apropriacáo e, num

sentido mais amplo, como relacóes de producao" (1982, p. 32). Conse
qüentemente,

dizer que o núcleo das transacóes moka [troca cerimonial hagen] é a explo
racáo e a dominacáo, e que tudo o mais é mero desperdicio de energía social

na conversáo e reconversáo do capital económico, nao é apresentar um retrato
verdadeiro da economia, antes, como adverte Bourdieu, é desnudé-la expendo
sua base material; na verdade, é empobrece-la e caricatura-la. Pois na definiiao da
atioidade económica indui-se tambéma atividade queoculta a suafunráo - a rela

erao de "dissimulacáo" [misrecognz'tion] [...J. Ternos que penetrar na "lógica mais

profunda" para compreender a economia, mas, ao mesmo tempo, precisamos
compreender que essa "lógica mais profunda" nao seria visível se nao houvesse
estruturas manifesras que a sustentassem (1982, p. 32,grifo nossc).

A dominacáo crucial, diz ela, é a dos homens grandes [bigmen] sobre

os pequenos, assim como a dos homens sobre as mulheres. Sua análise

sugere que a fonte dessa dissimulacáo sao os inevitáveis interesses dos

homens grandes pelo prestígio e ampliacáo do grupo, e sua recíproca, a

impossibilidade de existir um grupo forte sem um individuo forte. Suas

percepl'0es, por sua vez, apóiam-se numa premissa fundamental sobre a
natureza da vida social:

Chego a urna atividade económica irredutível que nao vejo como culruralmenre

relativa, mas como presente em todas as sociedades e regulando os díferenciais
de poder. Trata-se do acesso desigual ao trabalho humano, combinado numa

comunidade, o qua! habilita algumas pessoas a controlar a force de trabalho de
outras. Quer o controle seja direto ou indireto, [...] manifestó ou oculto, incrus

tado em instituicóes ou praticado sub-repticiamente, ele estabelece e reproduz

relacóes nas quais alguns atores sociais podem exercer dominancia política so
bre a comunidade (r98sb, p. rs).

Concebido de maneira mais ampla, o argumento de Josephides é o
de que se concentrar na troca de dádivas é negligenciar a esfera vital da
producáo, um procedimento que participa das avaliacóes nativas:
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Enquanto a esfera das trocas é dita igualitária, a esfera produtiva doméstica é
urna esfera de interdependencia. Mas o igualitarismo da traca é falso, preci
samente em virtude da relacño nao reconhecida com a prcducáo, e a interde
pendencia na producáo realmente sustenta as relacóes domésticas hierárquicas

(X985a, p.r).

Mas, dizendo que encaro essa questáo da igualdade como um des

vio, eu observaria que é com respeito as adjudícacóes sobre igualdade e

desigualdade, no processo de examinar esse "igualitarismo", que ela im

plementa os mesmos tipos de pressupostos de propriedade encontrados

nas discuss6es sobre as economias cacadoras-coletoras.

Dado que Josephides se refere aos Hagen, seus comentários térn

especial interesse para mim, de modo que reapresento algum material

sobre esse povo, com vistas a sugerir como sua crítica, bastante perti
nente, da ideologia da dádiva incorpora certas idéias de propriedade.

É esse aspecto da metáfora de base que tem importancia considerável

.no estabelecimento da perspectiva exógena a partir da qual sua crítica

é elaborada. Mas, ao mesmo ternpo, ele limita a crítica a suas próprias

premissas, isto é, o trabalho produtivo e a disposicáo sobre seus produ

tos. Deíxe-me repetir que o problema aqui nao é o viés da crítica (esta é

adequadamente concebida com base num quadro de referencia diferente

das formulacóes nativas). O problema é, antes, a forma assumida pelo

viés - o fato de que ele implica supostos específicos sobre proprieda

de, os quais interferem em nossa compreensáo das premissas nativas da

acáo social melanésia.

A EXPLORA¡;ÁO DO TRABALHO FEMININO

No capítulo 4, foram introduzidos aspectos da organizacáo doméstica

dos Hagen. A divisáo do trabalho na horticultura de subsistencia envol

ve os homens na preparacáo e cercamento da terra em que as mulheres

plantam e colhem; os parcos sao criados, cuidados e alimentados pelas
mullieres, com vistas a serem usados como itens de riqueza em transa
cóes de troca. Estas induem os dotes das noivas, os funerais e os pa

gamentos compensatórios, e também aquela dasse de oferecimento de

dádivas envolvida na troca cerimonial (moka) que promove o prestígio

o genero da dádiva

e os interesses políticos dos homens. As tracas baseadas no parentesco

tendem a ser conduídas bastante rapidamente, e quaisquer transacóes

duradouras baseadas nelas desenvolvem um formato moka. As conchas,

e atualmente o dinheiro, circulam juntamente com os parcos. A cerimó

nia pública está a cargo dos homens, e eu cunhei os epítetos "produtor"

e "negociador" para distinguir os lugares de mulheres e homens com

respeito a essas atividades (M. Strathern, '972). Enquanto os homens

sao tanto produtores como negociadores, as mulheres sao geralmente

apenas produtoras. Como dedarou um polígamo: "As mulheres estáo

nas nossas máos; elas nao sao suficientemente fortes para fazer as coisas
por elas próprias e nós, os homens, cuidamos delas. Nós homens traba
lhamos com nossas máos, e as mullieres estáo nas nossas máos e comem
o alimento que aparece".

"Cuidar" tipifica as relacóes entre aliados políticos e a ajuda mútua

entre os membros do da, assim como entre pais e filhos. Tipifica também
as relacóes entre marido e mulher, na medida em que eles contribuem

para os empreendimentos um do outro. Assim, diz-se que as mulheres

cuidam de seus maridos e filhos. Ambos os cónjuges podem plantar
suas próprias parcelas com café para comercializaeño, podem dedarar

que cada um colhe o café dos cafeeiros que plantou e dizer que agem

sem se preocupar com o outro. Está conceitualizada aqui urna relacáo

unitária entre o plantador e a producáo, que se aplica também a cultura

de alimentos. Tais afirmacóes sao feitas especialmente pelas mulheres,

que protegem ciosamente suas colheitas contra quem quer que chegue

(incluindo seus maridos e filhos). E, em seguida, no mesmo discurso, di

zem também que o marido "cuidou' de sua mulher e lhe deu alguns dos

cafeeiros por ele plantados, ou que a mulher "cuidou" do marido e colheu

café para ele. O trabalho de homens e mulheres nao é contrastado aqui,
o que é contrastado sao os fins para os quais o trabalho é realizado.

Enquanto marido e mulher cuidam um do outro, o marido está tam

bém ern posicáo de ganhar renome, isto é, prestígio público. A ajuda

que a mulher lhe dá auxilia-o nisso e, através disso, ela pode, por sua vez,

participar do prestígio do marido. Assim, por exemplo, em nome de seu

prestígio potencial, um homem pode pedir ajuda monetária a sua mu

lher para comprar um veículo que ostentará seu nome, mas nao o dela.
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Porém a transacáo inversa é tradicionalmente inconcebível. O mesmo

vale para a alienacáo de parcos. Marido e mulher os criam - os parcos

sao cuidados diariamente pela mulher, seu alimento provindo da terra
pertencente ao clá do marido -, mas só o marido pode transformar os

porcos em dádivas e sacrifica-los na troca cerimonial. Com isso, ele faz

seu nome; posteriormente, ele repóe os animais para a mulher cuidar ou

lhe fornece carne de parco; ela ganha mais parcos elou mais carne de

porco, mas nao um nome,
Urna pequena ilustracáo pode ser esclarecedora sobre esse ponto.

Ela se refere as preparacóes que um jovem e seu pai estavam fazendo

para a traca cerimonial (moka) em r981.Eles haviam coletado somas em

dinheiro de várias mulheres, suas parentas. O jovem comentou que as

mulheres estavam apenas os ajudando e que seriam os nomes deles que
"seriam incluídos na troca cerimonial". Esta envolveria também parcos.

Havia vários porcos da casa, que sua máe e seu pai destinariam ao moka.
Ambos, pai e máe, haviam cuidado juntos dos parcos, mas certamente

seria o pai que transacionaria com eles. Haveria também parcos que se

riam ganhos em suas transacóes com outros homens. '5 Contudo, falando

comigo mais tarde, a própria máe usou o modelo unitário para sugerir

urna relacáo exclusiva entre a plantadora e aquilo que ela planta. Ela

disse que iria contribuir para a troca, independentemente do marido, em
nome de um de seus filhos menores. Tratava-se de seus próprios parcos,

ela os havia criado, e eles seriam incluidos no moka separadamente dos

outros que seu marido havia adquirido em outro lugar.
Nao se deve interpretar essas afirmacóes de propriedade como con

flitantes, mas como comentários sobre fontes de producáo diferenciadas.

Os parcos cuidados pela mulher podem ser produto do trabalho con

junto dos cónjuges ou provenientes de transacóes anteriores do marido.

Mas a ocasiáo parece propicia para urna análise da exploracáo, Com

15. Modjeska (1982, p. 95) assinala a importáncia da separacío entre "porcos da casa"e "porcos para

troca"em sistemas de troca cerimonial desenvolvida, citando os dados de Feil sobre os Enga.
Ver a formulacño original de A. Strathern (1969) sobre a "producao" e as 'financas"no levanta

mento de riqueza para o moka(troca cerimonial). Conrudo, o próprio Feil (por exemplo, 1984b,

p.II2) minimiza a disjuncéo entre as categorias, assinalando que todos os porcos "paratraca"sao

também,em algum momento, produzidos como porcos "da casa"!

/
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efeito, ela lembra O caso dos Barotse, da.África central, examinado por

Frankenberg (r978). A nocáo de reciprocidade na divisáo do trabalho

entre marido e mulher entre os Barotse, e o fato legal de que eles tém

direitos iguais nos produtos que ela cultivou, serve para esconder desi

gualdades no acesso aos recursos produtivos. Frankenberg refere-se se

camente ao trabalho da mulher como urna renda pelo uso da terra em

que ela trabalha. O controle da mulher sobre os frutos de seu trabalho é
restringido por suas obrígacóes de alimentar a familia, e seu acesso a ter

ra depende do casamento. Seu trabalho nao estabelece nenbum direito

independente. Essas observacóes sao similares as de Josephides.

Ela trabalhou entre os Kewa, ao sul de Hagen.Josephides descreve a

traca cerimonial kewa, na qual, como os Hagen, os homens distinguem

entre os "parcos da casa", criados pela mulher, e os parcos obtidos pelas
transacóes do marido, sobre os quais a mulher tem menor controle. Em

virtude de todas as idas e vindas dos animais, na verdade a maior parte

dos parcos pode ser, a qualquer momento, apresentada como resultante

das transacóes do marido, senda por ele reivindicada como "sua". Des

sa forma, Josephides argumenta que as transacóes mistificam o conti

nuo aporte de trabalho das mulheres. A mulher precisa alimentar todos

os parcos que o marido reivindica como seus, independentemente de
ande eles provenham, mas seu trabalho nao estabelece nenhum direito

a eles," Antes

uma transacáo após a outra cria uma cortina de firmaca na qual se perde irrever

sivelmente o trabalho da mulher na aquisicáo e troca de porcos. O trabalho das
mulheres recebe reconhecimento oficial na festa do porco, mas esta é exatamen

te onde os produtos desse trabalho sao apropriados. O marido distribui carne de

porco, criando dívldas em seu nome. A esposa pode ainda desfrutar dos frutos
da distribuicác se permanece com a marido, mas, separando-se e casando-se de

novo, perde seu investimento (1983,p. 306).

16. [osephídes acentua que, apesar das reívíndícacóes das mullieres kewa quanto aos produtos de

seu trabalho, elas apenas desfrutam deles enguanto permanecem casadas. "Marido e mulher

parecem possuir direitos iguais 11. sua renda conjunta [...], mas, se eles se separam, e1a perde

seu investimento" (1983, p. 300). No divórcio, as mulheres perdem o díreíto aterra sobre a qual
vinham trabalhando. Isso também ocorre em Hagen.



uYlari!ynJtrathern

EmboraJosephides assinale que os Kewa nao possuem ciclos de tro

ca elaborados, que tenham por si mesmos urna importancia maior, é de

urna perspectiva similar que ela articula sua crítica sobre os dados refe

rentes aos Hagen. Ela afirma que os etnógrafos negligenciaram a forca

ideológica da retórica dos Hagen sobre a reciprocidade, o que consuma

o mito de que dádivas criam dádivas. Encarar os itens usados nas tran

sacóes como provindos de transacóes com outros obscurece duas coi

sas. Obscurece as desigualdades dos homens entre si quanto ao acesso

aos recursos produtivos, dado que a capacidade de obter dádivas é vista

nao como urna questáo do número de esposas ou do tamanho da hor

ta, mas da habilidade nas transacóes. E, no caso dos porcos, obscurece

o considerável trabalho feminino envolvido no cuidar deles. Já que só

os homens ganham renome, eles convertem capital material em capital
simbólico, excluindo as mulheres nesse processo. As relacóes entre ma

rido e mulher poderiam ser representadas como recíprocas (quando eles

falam de "cuidar" um do outro), mas da acrescenta:

é a relacao entre o traba/ho e seu produto que o sistema mascara. A reciprocidade
formal combina-se com urna rigorosa divisáo do trabalho que é intrinsecamen

te desigual [...]. A troca é [eticbizada como criadora de riqueza, ao passo que, na
realidade, a riqueza é meramente apropriada aí [na rroca] por sua transforrnacáo

em prestígio [dos homens] (1982,p. 32, o primeiro grifo é nosso).

A troca, e nao o trabalho que cria primariamente o valor, é apre

sentada como criadora de riqueza. Isso estabelece as condicóes para o

que ela chama de "relacóes de exploracáo", A producáo é apropriada no

interesse dos homens. Ao criar porcos, as mulheres produzem o mais

estratégico recurso dos homens, Por essa razáo, "os homens [hagen]

nao podem permitir a suas mulheres o direito de dispor de seus produ

tos" ('982, p. 30). A apropriacáo é entendida como inerente aconversáo

dos produtos do trabalho em capital material (riqueza) que pode ser

convertido em capital simbólico (prestigio), excluindo os produtores

enquanto produtores.
A troca cerimonial, com seu mito de que dádivas criam dádivas, ocul

ta assim o fato subjacente de que tal troca é o meio através do qual a

riqueza é apropriada. O dogma da reciprocidade simula que os homens
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se tornam iguais em suas parcerias de troca; "o que é omitido é a de

sigualdade de acesso aos recursos" ('982, p. 3). A dominacáo de alguns

homens (aqueles com mais recursos produtivos) sobre outros está en

coberta. A dominacáo das mulheres pelos homens, contudo, é aberta.

Homens e mullieres precisam ser conceitualizados como diferentes para

que a divisáo sexual do trabalho possa operar, e como desiguais, dado que

ao trabalho de um sexo é atribuído mais valor social que ao trabalho

do outro. O próprio valor é construído através do encobrimento do ca

pital económico pelo capital simbólico, pelo dogma de que nao sao os

produtos do trabalho que sao postos em circulacáo, mas o resultado de

transacóes, isto é, dádivas. A reciprocidade entre cónjuges encobre as
desigualdades intrínsecas a essa divisáo do trabalho.

Cada transacáo precisa ser vista eufemisticamente como urna dádiva, porque o

que é formalmente enfatizado é sempre a relacác entre as pessoas que transa
cionam, ao invés da aquisicáo dos bens. Essa énfase cultural encobre as trocas

desiguais que ocorrem entre marido e mulher, homens casados e solteiros, os
poderosos (big men) e seus agnados [.. .]. A economía da dádiva, por conseguin

te, dlsfarca a troca desigual e mistifica as transacóes como dádivas gratuitas, mas

ao mesmo tempo as apresenta como criadoras de riqueza (198Sa, pp. 218,220).

Segundo Josephides, as desigualdades sao criadas na relacáo entre a

producáo e a troca. A separacáo ideológica entre producáo e transacáo

torna a posicáo de produtor inerentemente explorável. Pode ser urna

exploracáo mais gentil que violenta, com o poderoso (big man) escon

dendo-se atrás das ideologias de parentesco para produzir as relacóes

de dominacáo," mas é preciso reconhecé-la como tal. Nao obstante, co

mento as percepcóes de Josephides através de urna desconstrucáo gentil.

Duas coisas me interessam: primeiro, o suposto de que é o trabalho

[work] que está sujeito aconversáo de valor, de modo a poder falar-se

17. Josephides (1982, p. 3), seguindo Bourdieu (1977,p. 192): "rudo conspira para ocultar a relacéo

entre o trabalho e seu produto" (r977, p. 176). Bourdieu observa que o que ímpede "a econo
mia [camponesa] de ser entendida como economía" é a impossibilidade de conceber "anaturcza

como matéria-prima ou, conseqüentemente, de ver a atívídade humana como traba/ho, isto é,

como urna luta do homem contra a narureza" (Bourdieu 1977,p. 172). Inversamente, pode-se

acrescentar, urna conceitualizacáo "económica"do rrabalho ficará atada ao conceito de natureza.
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em apropriacáo do trabalho [labor]; e segundo, que as pessoas devem

possuir e reter o controle sobre o que produzem.

o trabalho doméstico e a questáo da alienaaio. Há certamente urna per

cepcáo ocidental segundo a qual todas as conversóes de valor sao vistas

como se envolvessem exploracáo, isto é, o valor que as pessoas adquirem

para si é visto como obtido as expensas de outros. Com respeito ao tra

balbo assalariado, a extracáo é considerada sob a forma de alíenacáo,

visto supor-se que o que está na base da conversáo de valor é algo rea

lizado por outros agentes com relacáo ao trabalho que as pessoas fazem

ou os produtos que corporificam esse trabalho. O trabalhador náo de

termina esses valores. De fato, ele!ela desistiu do controle sobre o uso de

seu trabalho. Quando os homens de Hagen transformam os parcos em

dádivas, eles efetivamente transformam valor: os animais foram reelas

sificados. Transformando parcos, como alimentos para serem comidos,

em dádivas a serem trocadas, o marido ressitua a origem social dos ani

mais: os parcos sao vistos agora como resultado de transacóes de dádivas

anteriores, através das quais ingressaram em sua casa. Como dádivas,
eles circulam apenas para elevar o nome do marido. Qjialquer crédito

que advenha para a mulher é secundário. O argumento pareceria, de

fato, apresentar evidencia para a alienacáo do trabalbo num contexto

nao-capitalista através da "ocultacáo do económico numa forma nao

económica" (Bonte, 1981,p. 39).

Todavia, náo podemos deixar de lado o fato de que o conceito de

alienacáo está primordialmente ligado a críticas específicas ao capi

talismo ocidental e as relacóes de elasses, como se observou no início

do capítulo. No langa termo, essa conexáo se mostrará relevante para

a maneira através da qual compreendemos os modos de simbolizacáo

e, no imediato, para os tipos de questóes que formulamos com relacáo

a trabalho.
Um axioma daquelas críticas é que a prornocáo de interesses se dá

através da mistificacáo das relacóes sociais. A representacáo das merca

dorias como "bens" por excelencia promove-as como objetos que con
tém valor em si mesmos, capazes de serem possuídos e de circular como

propriedade, sem referencia as fontes sociais de producáo, Os bens sao
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criados através do trabalho específico de trabalhadores concretos, mas

esse trabalho é incorporado neles como trabalho abstraro, de modo que

sua origem no trabalho de trabalhadores específicos é tornada irrelevan

te. Eles podem ser assim apropriados como propriedade do novo dono,

vinculados a ele em virtude de suas próprias acóes: propriedade implica

controle sobre a alienabilidade das coisas. Isso é possível na medida em

que o trabalho e/ou seus produtos podem eles próprios ser construídos

como propriedade alienável e postas sob o controle de outrem. Temas

aqui, por conseguinte, urna descricáo da racionalidade interna das rela

cóes de producáo e da ideologia que a constitui, segundo a qual a sepa

racáo entre o trabalhador e o produto é tomada como dada. Contuda,

urna outra dimensáo tende a assumir o centro da cena nos argumentos
feministas e antropológicos que se apóiam nessas críticas, e essa dimen

sao é a questáo substantiva do controle sobre o trabalho doméstico.

Urna questáo que se coloca para a análise de sistemas nao-capitalistas

é a de que, tipicamente, o trabalho nao se torna abstrato - mantém-se

concreto -, isto é, permanece indicativo de suas origens sociais e nao
pode ser medido ou quantificado por critérios comuns a todos os traba

lhos. Essa proposicáo se aplica, por exemplo, a producáo de conhecimen

to ern Malo; lá, o conhecimento tem valor em virtude de sua referencia

a pessoas específicas e, portanto, a fontes sociais específicas. Ela se aplica

também a atividades básicas de subsistencia. Se urna divisáo do trabalho

entre os sexos define sua relacáo, entáo o trabalbo nao tem um valor

abstrato fora dessa relacáo (se o trabalbo de urna mulher é o de fazer

x para seu marido, ela nao pode vender esse fazer x para outrem). Na

verdade, nas tecnologias de subsistencia de tipo melanésio, o estatuto do

trabalho doméstico torna-se relevante para a caracterizacáo do conjunto

da economia.
Como se debateu nos anos 1970 e nos primeiros anos da década de

1980, a questáo do trabalho doméstico gira em romo da medida em que,

numa economia capitalista, as relacóes domésticas se situam fora das

instituicóes capitalistas ou contribuem para elas. Gira também em torno

de saber se a própria nocáo de trabalho concreto no contexto domés

tico - a maneira pela qual os membros da família estáo compelidos a

prestar servicos uns aos outros - nao é ela mesma urna mistíficacáo, A
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questao diz respeito anatureza do trabalho que se faz. Ele nao tem valor

"social" nao porque as origens em pessoas específicas nao sejam reco

nhecidas, mas porque permanece trabalho privado. Nao sendo passível
de ser abstraído em termos de quantidade média, ele nao circula e nao

tern visibilidade fora da esfera doméstica!'
Há aqui urna ambigüidade interessante: o epíteto "social" de deri

vacáo marxista refere-se a um valor abstrato (por exemplo, o tempo de

trabalho socialmente necessário inerente a mercadoria); o epíteto an

tropológico, a relacóes específicas, náo-quantificáveis, de todos os tipos.

Assim, Harris e Young Cr9Sr), concordando em que, onde a producáo

nao se faz para a troca de mercadorias, o trabalho nao se transformará

em trabalho abstrato, mas será alocado por critérios sociais, aerescen

tam que a circulacáo de bens e pessoas precisa fazer parte da explicacáo

da reproducáo social como um todo. Nao obstante, isso induz, como

ocorreu com Josephides, a propor a mesma questáo sobre o trabalho

concreto em sistemas nao-capitalistas: A quem interessa o modo pelo

qual o trabalho está envolvido em estruturas políticas e de parentesco?
Se ressituamos a questáo da producáo como a producáo de relacóes

sociais através da circulacáo (de itens, alimentos, mulheres, criancas e

homens), quais sao as mistificacóes pelas quais as pessoas representam

essas estruturas? Pode-se ver a troca de dádivas como análoga a troca

(isto é, a"distribuicáo") num sistema mercantil que separa essa troca da

producáo e do consumo como parte de sua própria autodescricáo? Se a

circulacáo social de produtos é vista conseqüentemente como distinta

da producao, concebida como um processo limitado em si mesmo, a
separacáo nas representacóes capitalistas é urna separacáo ideológica,

ocultando o processo de alienacáo. Podemos, entretanto, estender con-

18. "Forca de trabalho"é a forma abstrata em que trabalhos particulares se apresentam como rra
balho "social"geral (ver n. 3). Como mercadoria, a forca de trabalho pode ser vista como um

produtodo rrabalho doméstico. Mas o rrabalho doméstico ele próprio permanece privado por

que nao é trabalho abstrato - a única forma em que o trabalho privado se torna rrabalho social

na producáo rnercantil (Smíth, 1978, p. 209). O trabalho doméstico pode vender seu produto,

afirma Smith (1978, p. 209), mas nao se equaliza a outras formas. A producño de mercadorlas,

observa ele, "expressa a forma histórica específica da equalizacáo dos trabalhos concretos como

trabalho homogéneo (quantíficével), [... enquanro] o rrabalho doméstico [... ] nao é equivalente

e intercambiável com outros trabalhos concretos" (Smith, 1978,p. 207).
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comitantemente O argumento no sentido de dizer que a dádiva, urna
apropriacáo de itens produzidos pelo trabalho doméstico, também ocul

ta a natureza dessas relacóes produtivas?

O argumento tem sido estendido em forma negativa: se tal ocultacáo

nao houvesse ocorrido e a base produtiva da atividade de troca houvesse

sido abertamente reconhecida, entáo a exploracáo baseada na alienacáo

nao ocorreria. Feil (r9S4a) assume essa visáo em seu estudo sobre os

Tombema Enga!9 As relacóes de troca, diz ele, sao igualmente relacóes

de producáo e, dado que a producáo e a troca estáo vinculadas entre si,

os esforcos complementares de homens e mullieres sao reconhecidos

(r9S4b, pp. 79-So, 232). O trabalho das mulheres nao é nunca alienado
delas, porque o trabalho nao é nunca extraído: ele permanece incluído

nos porcos que circulam como itens "produzidos". Assim, embora Feil

(r9S4b, p. So) diga que "apenas através da troca, através da cessáo dos

porcos, se acrescenta 'valor social'asua prcducao", ele também considera

a troca e a.producáo um processo contínuo, de modo que a producáo

nao é desvalorizada por isso. Em outras palavras, ele nega que haja qual
quer conversáo de valor; ou que, se há, no ponto em que o valor social

é criado, ela continua a manter referencia as atividades conjuntas de

ambos os sexos. Significativamente, as mullieres sao vistas como centrais

para a própria consriruicáo das parcerias de troca (criadas através de

vínculos de afinidade e matrilineares). O papel essencial das mullieres
na formacáo das parcerias de troca significa que as "relacóes de troca sao

igualmente inalienáveis delas, pois [Oo.] os homens nao podem participar

de parcerias sem elas" (r9S4b, p. 232).'°
Feil aduz raz6es históricas para os desenvolvimentos um tanto dife

rentes na sociedade hagen (ver r9S2a),vistos por ele como levando as mu-

19. Ver também Feil Cr978, 1982b). Os Tombema Enga vivem a nordeste dos Mae Enga. Como os

Hagen, eles tém urna esfera de traca cerimonial altamente elaborada, conquanto Feíl rambém
afirme numerosos contrastes. Segundo afirma, os Tombema retérn principalmente o valor dos

porcos na troca (e assím o valor da "producño"), em contraste com a especializacéo dos Hagen

nas "finances" (evidenciada na enfase atribuida as conchas valiosas em seus pegamentos).

20. Na verdade, ele (1984b,p. 242) transforma essa afirrnacáo numa assertiva geral, segundo a qual

ande a producéo para a traca é elaborada com base em parcos (e nao em conchas), os vínculos

que se fazem através das mulheres e envolvendo mulheres sao valorizados e a posicáo das mu

lheres adquire maior relevo. Essa visáo se opóe ade Modjeska (1982).
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Iheres a perderem "seu papel crucial no sistema de trocas e seu controle

parcial sobre o mesmo", porque "e1as nao mais ajudam a produzir os itens

de maior valor de troca, os porcos" (1984b, p. 98), desde que as conchas

se tornaram os itens de maior apre~o. Em Tombema, o papel crucial das

mullieres permaneceu intato, e ele se refere aos maridos e mullieres como

parceiros na troca cerimonial. O prestígio deve ser ganho por ambos. Um

fundamento para isso, afirma ele, é que os "porcos sao propriedade ina

lienável da mulher, cujo trabalho os produziu" (1984b,p. H8, grifo nosso).

A mulher tem, portanto, direito de dispor dos "porcos de casa", isto é,

daqueles produzidos em seu próprio lar, por oposicáo áqueles advindos

pelo "caminho" da troca. Uma relacáo de propriedade constitui uma base

um tanto peculiar para argumentar que o trabalho das mullieres nao é

alienado! Pode-se também notar a assimetria de sua argumentacño, já

que tais porcos de casa nao sao também classificados como "propriedade"

dos homens, apesar do esforco complementar que dedicaram asua pro

dueño." Todavia, o argumento geral de Feil é o de que esse trabalho nao

é desconhecido; ele nao sofre uma conversáo de valor que o torna uma

outra coisa, como ]osephides sugeriu que ocorre no caso hagen, com a

conversáo dos produtos do trabalho em riqueza e dádivas.

O argumento histórico é, em certa medida, uma tentativa de desviar

o assunto. Num contexto em que, como Feil observa corretamente para

os Hagen, a producáo como categoria de atividade é desvalorizada em

certas situacóes, quero argumentar tanto que o trabalho nao é alienado

como que, nao obstante, há uma radical transforrnacáo de valor que sus

tenta a distincáo entre producáo e transacáo, Há uma ocultacáo, mas ela

nao é mais bem compreendida como ocultacáo do económico em uma

forma nao-económica. Há dorninacáo, mas nao dominacáo através da

exploracáo do trabalho.

ZI. Acho estranha essa énfase após a descncño das atívidades dos homens e mulheres na produ

eñe. (Nao sao os porcos também "propnedade" dos homens cujo trabalho contribui para sua

criacáor) Nesses termos, eu veria como ideologia de genero a essociacáo dos "porcos da casa"e

do trabalho doméstico com as mulheres. Contudo, Feil argumenta no sentido de urna relacéo

complementar entre a troca e a producío, de modo tal a fazer com que nao seja problemática a

preeminencia dos homens em urna e a das mulheres na outra. Ambos os sexos tomam "decísóes

conjuntas, comuna" nesseprocesso único (Feil 1984b,p. 80).
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A etnografia sobre os Hagen (por exemplo, M. Strathern, 1972) apa
rentemente dá a impressáo desafortunada de que o trabalho doméstico

é trabalho de mulheres. Certamente, a producáo doméstica em Hagen

nunca foi descrita como se envolvesse apenas o trabalho feminino. Ho

mens e mulheres sao ambos produtores;" é no contexto retórico de va
lorizar as transacóes que os homens distinguem a transacáo "masculina"

da producáo "feminina", feminizando com isso seus próprios esforcos

produtivos. Eles eclipsam suas próprias atividades produtivas da mesma
forma que as das mulheres."

Uso a metáfora de "eclipse" para chamar a atencáo para uma carac

terística especial dessa oculracáo, Nao é que a transforrnacáo dos porcos

em dádivas os re-"produza", redefina sua autoria quanto aproducáo, Nao

é o seu próprio trabalho (masculino) que é transformado em base para

suas reivindicacóes, como parece ser o caso entre os falantes do sa de

Vanuatu. Os homens sa reivindicam certos produtos "como encarnacóes

deles próprios, de seu trabalho, obscurecendo assim a natureza interde

pendente da co-operacáo e dos sexos ern sua producáo't.jolly acrescenta:

"ernbora a ideologia represente corretamente os produtos como traba

Iho humano congelado [nao o interpretando equivocadamente como

propriedade], há uma representacáo parcialmente equivocada no fato

de que certos produtos, nomeadamente inhames e porcos, sao vistos

eminentemente como criacóes dos homens"; isso apóia sua análise das
relacóes como relacóes que, nesse caso, envolveriam "exploracáo parcial"

(Jolly, '98', pp. 286-87)' Por contraste, em Hagen, a avaliacáo dos porcos

como riqueza masculina implica o corolário aparentemente paradoxal de

ZZ. Modjeska observa, a respeito dos Duna: "Nao se trata de pensar os hornens como nao-traba

lhadores. A dominacáo e presumívelmenre a exploracéo das mullieres pelos homens deve ser

entendida ern termos das relacóes entre duas clesses de trabalhadores que trocam produros e

servicos [ ...]; os homens sao os produtores diretos dos meíos de producáo (através do preparo

das terras para as horras}, ao passo que as mullieres sao as produtoras diretas dos meios de sub
sistencia e da riqueza na forma de porcos" (l98z, p. 69).

z3· josephides (r983,p. 305) menciona a discussao de Lederman sobre manifesracóes grupaís entre

os Mendi: urna avaliacéo das atividades em termos das distincóes entre masculinas/femininas

e em grupo/em rede significa que, "cm contextos formais, néo somente as mulheres sao expulsas

da cena, mas também o sao as identidades 'pessoais' dos homens" (Lederman, I980, p. 493). Os
homens eclipsam uro aspecto de suas proprías identidades.
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que o trabalho feminino como tal nao é ocultado. O trabalho criativo de

produzir porcos nao é negado; pelo contrário, o trabalho feito pelas mu

llieres em suas hortas e o cuidado dos porcos é plenamente reconhecido.

Há aqui algo curioso: o trabalho hagen nao é disfarcado como uma

outra coisa. A conversáo de valor nao afeta os produtos do trabalho no

sentido dos Sa, fazendo de conta que o trabalho pertence exclusivamente

a um dos polos do par. Nem os afeta da maneira em que afeta a producáo

de bens como mercadorias, na qual cada insumo de trabalho é tornado

mais útil pela adicáo de mais trabalho - a cada estágio de um processo

manufatureiro, o estágio anterior é visto como fornecendo um produto
inacabado, numa forma relativamente inútil, que o fabricante do momen

to transforma num produto mais útil. As dádivas dos Hagen nao fazem,

em nenhum sentido, objetos úteis com objetos inúteis. Pelo contrário,

essa utilidade permanece incrustada no ciclo doméstico e no consumo

final dos porcos como alimento. É quando eles sao consumidos que o

trabalho realizado para produzi-los é reconhecido. A criacáo de uma dá

diva produz uma entidade muito diferente do animal. Com efeito, como

dádivas, há uma interdicáo ao seu consumo. As dádivas criam dividas, e

as dividas mantém a circulacáo dos porcos; eles sao re-transformados em

itens de uso somente pela pessoa que os colocou originalmente no siste

ma de dádivas, que é quem decide matar os porcos recebidos em retorno

por seus investimentos iniciais. Marido e rnulher, ambos, comem: nesse
sistema, ninguém mais pode tirar o interesse conjunto dos cónjuges no
animal. '4 Qpalquer que tenha sido o trabalho envolvido na producáo dos

porcos, outros nao podem apropriar-se dele como trabalho; estes rece

bem a dádiva como uma divida a ser paga.

Modjeska ('982, pp. 85-86) tem um comentário sobre esse processo:

As mulheres trabalham no interior de urna estrutura de relacóes sociais criada
por um fluxo de porcos em círculacáo, cuja metade, pelo menos, é produzida

24. A questño procede de Damon (1980, I983a). O intcresse no uso é relevante tanto para o marido

como para a mulher; o marido restitui o porco ao lar,de modo a que seu valor de uso possa ser

realizado, desfazendo a transformacáooriginal que Impedíaessa realízacéo. O homem determi

na a rnaneiraem que isso ocorre. Ao distinguir-se a natureza especial dessa arividadc masculina,

pode-se encarar como especialmente "feminino" o trabalho envolvido na producéo de parcos.
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por seu próprio trabalho, e ainda assim é um mundo que elas nunca fizeram.
O produto excedente pode ser revertido inteiramente a seus produtores sem
alterar a alienacáo de um edificio social construído pela circulacáo controlada
pelos homens.

Nao se deve subestimar que as exigencias postas as mullieres sao
conseqüéncia das operacóes dos homens. Dada a maneira pela qual o

trabalho está orientado para os outros, o poder está na definicáo efetiva

da extensáo das relacóes que esse trabalho cria. É dessa extensáo que

as mulheres hagen se queixam: elas também gostariam de poder viajar
pelas redondezas o dia todo, visitando outras pessoas.

O trabalho como tal nao está sendo transformado. Trata-se, antes, de
uma esfera de atividade. Os homens, que, como as mulheres, sao produ

zidos na unidade doméstica, eclipsam essa origem social arrogando-se

um dominio de acáo política. Eles nao englobam as relacóes domésticas,

mas afirmam que suas atividades nao sao determinadas unicamente por
elas. Por exemplo, nas relacóes criadas através das dividas com os parcei

ros de troca, é a dependencia entre parentes que e eclipsada. A prática

hagen tende a fazer das relacóes matrilaterais e de afinidade a base para

(outras) parcerias moka e a deixar de lado a assimetria essencial de tais

relacóes concebidas em termos de parentesco doméstico. Em outras par

tes das Terras Altas, através da troca baseada no parentesco, o trabalho de

criacáo e procriacáo cria efetivamente dividas unilaterais. A retribuicáo

de dádivas reconhece esse trabalho, embora, como veremos, haja mais do
reconhecimento de trabalho em questáo; tais trocas térn também finali

dades próprias. Em consonancia com isso, a troca cerimonial hagen de

monstra o empenho da atuacáo masculina na criacáo de um conjunto es

pecial de efeitos. Mas, como num eclipse lunar, para que os efeitos sejam

registrados, é preciso que haja um encobrimento apenas parcial, e nao

uma obliteracáo. A vida política é criada na contradistincño deliberada

com relacáo a socialidade doméstica. Definitivamente, a vida política nao

re-"produz" as interdependencias e assimetrias do parentesco.
Este é o momento de voltar a suposícáo presente nos argumentos

sobre exploracáo, de que as pessoas naturalmente possuem o que elas

fazem, isto é, possuem sua própria capacidade de trabalho. A concepcáo
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ocídental de propriedade é inerente a maneira em que sao concebid~s
as relacóes entre pessoas e coisas através da metáfora da mercadona.
Presume-se que as pessoas sao proprietárias de si mesmas (íncluindo

sua vontade própria, suas energias e seu trabalho no sentido geral de
atividade direcionada). Conseqüentemente, o pensamento pautado pela

categoria da mercadoria fornece dois conjuntos de fór~ulas variave~
mente presentes nas análises aqui consideradas. Precisaríamos Imagma

los (ver pp. z08-u) como as raizes e ramificacóes de um único sistema

de pensamento (ocidental).
A ideologia e seus críticos ocupam posicóes alternantes. Urna delas

é a tese da troca mercantil, a qual supóe que um produto pode ser sepa
rado do produtor sem nenhuma perda para o ego (pode ser livremente
comprado e vendido). A antítese é a de que cada separacáo desse tIpO

aliena o produtor de parte de si próprio, ou seja, de seu rrabalho..A

segunda tese diz respeito apropriedade privad~, isto é, que a prop~le

dade representa uma identidade entre o possuidor e a corsa possuída,

entre produtor e produto. Sua antítese é a de que tal condicáo se realiza
"naturalmente" no desfrute do valor de uso das coisas, mas nao pode
ser realizada sob as condicóes da alienacáo do trabalho. O que aproxi
ma essas idéias é o fato de se apoiarem na nocáo (cultural) comum de
um ego unitáno, o "indivíduo possuidor" (Illich, '98z, p. U).'5 Conforme

25. Ou igualmentena idéia de um ego dividido,que faz parteda mesma p~Ol2osi¡;¡:ao. Apr~ximo csses
conceíros paraindicarde que forma aspectos de um conjunto metafórico sa~ dele re~rados pa~a
diferentes propósitos analíticos. O problema é que o conjunto nao p~rmlte urna ímportacao

adequada paraurna consrrucío múltiplade pesso~dade que nao se ~~sel~ no ~odelo de um todo
potencialmente divisível em partes.(A "unidade da pessoa melanésía e re~zada pela deco~
posi¡;¡:ao, nao pela transcendencia). Em termos do presente contraste,tal conjunto ~ertence rnars
propriamente ao pensarnento "mercannl"do que ao da"dádiva". Acrescentoa segumrepassage~
da exposicáo de Khun sobre a constituícáo da subjetividade proposta por Laca~ e sua relacáo

com a estrutura da propríedade privada. O contexto é o da compreensaoda enanca sobre sua

própria refiexño especular, que"é o momento de simultaneaunida~e e separa¡;¡:ao, n~ qual ~ corpo
é percebido como um todo e, nao obstante,como externoao fimcionamento ante.rl~rdos Impul
sos [experimentados]" Ü9¡r8, p. 60). Escreve ela: "O caráter nao unifi.~ado do SUJ:lto poste pela
psicanálise é afirmado no que toca as implicacóes da separacáo envolvida na rel~¡;¡:a~ ~specular da
fase do espelho, de modo que a operacáo da jdeologia é vista como uma relacáo vivida do ego
ideal imaginárioe, consequentemente, como envolvendo um intento de fechament~ da ru~tu.ra
entresujeitoe objetoou de recuperacáo de urna coeréncia imaginaria. O trabalho da l~eologla e_o
de construir um sujeíro coerente" (1978, pp. 63-64).Anteriormente,da escrevera que a opera¡;¡:ao
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se observou anteriormente, esse holismo supóe urna relacáo interna de

espécie bastante limitada. Ou o ego unitário é um agente autónomo
coro controle sobre as coisas exteriores a ele, ou a eIa, mas que, em sua

posse, sao parte da identidade da pessoa (teses um e dois), ou entáo (an
títeses um e dois) a pessoa é indissociavelmente ligada a suas próprias
atividades de maneira tal que esse ego unitário se desintegra quando os

produtos dessas atividades sao apropriados por outros. Nenhuma dessas
proposicóes ocidentais admite a inrervencáo dos outros, exceto na forma

de uma desapropriacáo da autoria ou da propriedade. Contanto que as
coisas sejam "possuídas" ou o "valor de uso"do trabaIho usufruído, pre

sume-se a relacáo de um-para-um entre proprietário e produto. A visi
bilidade dessa relacáo um-para-um dá sua forma cultural reconhecida a
autonomia subjetiva da pessoa com respeito aos outros.

A metáfora usual sobre a propriedade, de que há uma identidade

entre a pessoa como agente e os seus atos/produtos, implica que estes
lhe pertencam antes de serem apropriados por outrem. Específicamente,
trata-se da identidade entre um ato ou produto e a fonte desse ato ou

produto, situada num agente. Pois o postulado de que as pessoas pos
suern a si próprias está ligado ao suposto de que elas sao os autores de
suas próprias acóes, Autoria, nessa constelacáo de idéias, combina dais
elementos - a conceitualizacáo (derivada da nocáo de propriedade) de

propriedade legítima e a crítica baseada numa definicáo metafísica do
agente individual consciente como fonte singular de seus atas. As pes
soas "sao" o que elas "térn" ou "fazem".Qpalquer interferencia na relacáo

de uro-para-um é vista como a intrusáo de um "outro", Esse outro pode

suplantar e de fato ter a re-autoria da atividade, senda a fonte de um
valor diferente para ela.

Isso parece, por um momento, bastante próximo do que fazem os
homens hagen. Eles reivindicam uma responsabilidade singular de cer-

da ideologia é a de reconstruir o sujeiro coerenteproblematizado pelaprópria ruptura definidora

dessa relacño especular" (1978, p. 59). Necees como a de propriedade unitaria oferecem urn tal
conjuntode operacóesideológicas.Para urna apologíada restauracáoda unidade através da cele
bracéo daproducáo de valorde uso em oposicáo aovalorde troca, verCau1.6c1d: "aproducáo para
o valorde uso envolve urna unidade entrepensare fazer,tornando assim o proecssode trabalho
urna experiencia criariva e instrutiva' Ü981, p. 212).
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to tipo: como riqueza, os porcos sao conceitualizados como resultado

das transacóes dos homens e, por isso, seu valor na troca é o valor que

Ihes foi atribuído pelos homens. De fato, a identificacáo coletiva dos

homens com as trocas que eles desenvolvem produz efetivamente urna

espécie de medida unitária. Há urna relacáo de um-para-um entre o

desempenho de um homem no moka,ou na vida pública em geral, e seu

nome ou prestígio. Mas essa identíficacáo é urna criacáo específica da

vida política masculina. Na realidade, somente os homens conquistam

essa condicáo através de um conjunto de separacóes sistemáticas que

tornam a esfera em que eles reivindicam prestígio urna esfera apartada

da atividade doméstica, na qual, muito enfaticamente, eles nao sao os

proprietários singulares de suas próprias pessoas.

Nao é, portanto, surpreendente que o contraste paradoxalmente con

cebido entre as metáforas de base pudesse, por sua vez, produzir outro

paradoxo. Numa economia de dádivas do tipo hagen, os homens rei

vindicam especialmente urna esfera de atividades políticas, criando de

forma artificial urna unidade que, numa economia mercantil, é supo sta

como urna relacáo natural entre o sujeito individual e suas atividades.

Inversamente, a suposicáo de que é a cultura ou a sociedade que plura

liza e diversifica os valores das coisas contraria a suposicáo da economia

da dádiva, de que as pessoas sao intrinsecamente plurais e diversas em

sua origem e em seus atos. Com isso em mente, retornemos as questóes
de exploracáo e de alienacáo,

TRANSFORMAS;OES

A troca cerimonial do tipo hagen é realizada a parte da domesticida

de e da producáo e reproducáo das relacóes domésticas, bem como das

exigencias de vínculos pessoais de parentesco. Neste último contexto, o

trabalho permanece concreto, especificável por sua fonte social. Além

disso, dado que os produtos sao vistos como construídos a partir de múl

tiplas fontes, sustentadas como múltiplas, os próprios produtos perma

necem como de múltipla autoria. Onde o trabalho é combinado (como

na reproducáo dos filhos), um tipo de trabalho nao pode reivindicar o

direito exclusivo ao produto. O que é verdadeiro no caso dos filhos aplí-
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ca-se também aos víveres e porcos produzidos pela família. Na verdade,
se estamos lidando com sistemas de parentesco do tipo hagen ou gimi

(ver capítulo 5), tais produtos nao replicam a contribuicáo destacada de

nenhum autor: a crianca nao tem a identidade social nem de sua máe

nem de seu pai, mas combina-as numa entidade que, nesse sentido, é

única. Ela existe como urna cornbinacáo específica de outras identida

des. Qpando a riqueza circula nesse domínio (através da cornpensacáo

matrimonial ou de presentes, dados pelo pai afamília da máe, em certos

estágios do crescimento das criancas, por exemplo), ela também carre

gará consigo urna identidade múltipla. Em Hagen, urna realizacáo ex

pressiva do sistema de troca cerimonial dos homens é o fato de eles a

transformarem numa identidade singular para si mesmos: a riqueza vem

a representar essa parte deles próprios, construída entáo como a totali
dade de seu ego, seu prestígio.

Para enfatizar essa realizacáo da identidade singular, prefiro chamar

essa dinámica de transforrnacáo, mais propriarnente que de conver
sao, porque o que está em questáo nao é a categoría.' Nao se trata de

comparar, urnaaoutra, a "riqueza de subsistencia" e a "riqueza de pres

tígio". Os dois domínios nao compreendem simplesmente diferentes

esferas de troca: o conceito de riqueza é construído de outra forma, e é
a sua constituicáo simbólica que desejo captar com o termo "transfor

macáo". Conversáo pode tipificar satisfatoriamente a traducáo mútua

de dádivas em palavras ou em golpes, e vice-versa, tudo no interior do
domínio da acáo política. A transformacáo consiste numa mudanca de

um domínio para outro; resulta na própria criacáo de itens de riqueza e

suas mensagens sobre o prestígio do doador e do receptor. Houve urna
expressiva alteracáo da percepcáo dos produtos conjuntos da interde
pendencia doméstica.

Ern outras palavras, seria enganoso apresentar o caso como o de
urna substituicáo de urn proprietário por outro, ou como se a conver

sao de capital económico em capital simbólico substituísse urna relacáo

26. Assim, nao utilizo um contraste entre transferéncía e conversáo; cf. Bohannan e Bohannan

(1968, p. 2]4). Transferéncia refere-se a uma troca de itens diferentes no interior de urna catego

ría de mesma ordem; conversáo, atroca de itens através das fronreíras da caregorla. "Riqueza de
subsisténcía" e "riqueza de prestígio" sao termos dos autores mencionados.
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de identidade unitária por outra. A transforrnacáo, no caso hagen, é a

criacáo de urna identidade unitária (para os hornens) a partir de uma

identidade multiplamente constituida.
Sendo assim, talvez se pudesse abandonar inteiramente o termo

trabalho [labor].' Se adotássemos a distincáo entre o trabalho como

atividade intencional no processo de producáo, que cria valores de uso

[work], e o trabalho apreendido como um valor social [labor] - con

forme a elucidacáo de Ollman ('976, p. 98) em sua discussáo sobre a

terminologia de Engels e Marx -, seria preciso dizer que, no caso ha

gen, o trabalho [labor] nao é urna categoria instituída.v Ou seja, nao há

objetivacáo do trabalho distinta de seu desempenho. As relacóes sociais

é que sao objetivadas em porcos e hortas: o trabalho nao pode ser medi

do separadamente das relacóes.
Isso é altamente pertinente para a maneira pela qual a identidade

múltipla das pessoas é evidenciada na esfera do parentesco doméstico.

Tomo a divisño do trabalho entre os cónjuges, no caso hagen, como a

principal relacáo a partir da qual se constroem os valores estabelecidos

na troca cerimonial. Entre marido e mulher, vimos que o trabalho de
cada um deles demonstra tanto motivacáo ("vontade") e intencionalida

de como comprometimento com sua relacáo. Quando as pessoas con

sideram o trabalho envolvido na producáo dos porcos, os trabalhos da

mu!her ou do homem nao podem ser incluidos um no outro. O porco

é multiplamente produzido. E digo multiplamente, em vez de dupla

mente, com vistas a reter urna referencia as transacóes ilimitadas com

(múltiplos) parentes de todos os tipos, nas quais está envolvido qual-

Nao se encontra, em portugués, pelo menos no uso corrente, urna dísnncño correspondenre

ou com clareza semelhante a existente no ingles entre "work." e "labor". Normalmente, "work.",
no sentido indicado no parágrafo em que se inclui esta nota, se traduz simplesmente por "tra
balho", ao passo que "labor" aparece com freqüéncia traduzido como o trabalho numa forma

socialmente determinada; por cxemplo, no caso do capitalismo, como "rrabalho assalariado". No

parágrafo em referencia e em outros pontos do texto em que isso pareceu necessario, adotou

se o procedimento de incluir esses termos (work e labor) entre colchetes, como um recurso do

tradutor para tomar mais inteligível cm portugués a dísnncao assinalada e/ou para manter a

traducéo mais fielao texto original. (N. do T.)
27. Para Marx, o "erabalho" [labor] é sempre instituido como urna atívidade produtiva alienada

(Ollman, r976, p. r69)·
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quer conjunto particular de transacóes, inc1uindo as transacóes entre

os cónjuges. Como produto da relacáo entre os parceiros conjugais, o

porco nao é redutível ao interesse exc1usivo de nenhuma das partes. já
aos olhos de seu receptor no moka, o trabalho de alimentar os porcos

nao faz parte des tes; o que ele ve sao os animais que terá finalmente que

pagar (sua divida). O doador, por outro lado, nao pode evocar tal traba

Iho independentemente de suas relacóes domésticas. Pensar no trabalho

incorporado no porco é pensar no valor que marido e mulher tém um

para o outro. Um homem toma um animal engordado como uma indi

cacáo do cuidado de sua mulher (é quando ele assim nao age que surge

o conflíto). Inversamente, a mulher nao é urna proprietária do porco, que

pode transferir essa propriedade a outrem ou ter essa propriedade ex

propriada de seu controle, porque nao existe uma relacáo univoca entre

ela e sua capacidade de trabalho ou entre sua capacidade de trabalho e
os produtos de seu trabalho.

Eis aí o principal fator que torna impossível falar em alienacóes na

economia de dádivas. '8 Gregory acentuou que era particularmente entre

os parceiros de troca que se criava um vínculo através das coisas aliená
veis; o argumento pode ser estendido, com qualíficacáo, para os cónju

ges. Inalienabilidade significa a ausencia de uma relacáo de proprieda

de." Ao invés de falar em "propriedade inalienável", prefiro manter o

28. Entretanto, isso levanta urna questáo sobre os limites nativos da economia da dádiva e sobre

como interpretar a resistencia ao encadeamenro (ver a seguir). Assím, Schwimmer (1979),de

finindo a alienacáo como ocorrente quando nao há a retribuicño de um item equivalente por

parte dos que extraem os produtos de alguém, aponta para o fenómeno, marginal na socíedade

melanésía tradicional, de pessoas que deixam de ter seus direitos reconhecidos por outros. Ele
nao ve isso se aplicando as mullieres como categoria.

29· Ver, por exemplo, Gregory (I98z, pp. U-44). Até onde me utilizei das anélises "marxistas" eu

o fiz valendo-me de urna leitura peculiar delas. Agradece as observacóes de Kalpana Rem

(comunicacáo pessoal), de que eu adoto urn ponto de vista burgués (orientado para a propríc

dade) e que deixo de incorporar urna leitura coletivista ou socialista dos textos de economia

política. Minha exposicáo sobre as "economías de dádiva"deíxa de dar peso a maneira pela

qual o trabalho pudesse ser socializado, isto é,o produto pudesse retornar a comunidade como

uro todo. Esse é também uro embarace importante nas críticas da exploracáo que distinguem

entre a simples extracño de excedente e as diferencas no modo de apropriacao (algumas das

colaboracóes em Kahn e Llobera, 198r). Como no texto de Sack, a apropriacáo comunal do

trabalho excedente pode ser entendida como urna condícáo de náo-exploracño. Eu acrescenta-
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contraste sistémico, As pessoas simplesmente nao térn itens alienáveis,

ou seja, propriedade, asua disposicáo; elas só podem dispor das coisas
vinculando-se em relacóes com outras pessoas. Seja entre parceiros de
troca, entre cónjuges ou entre parentes, a circulacáo de coisas e pessoas

leva, nesse sentido, a comparacóes entre agentes. As coisas nao podem
ser alienadas sem referencia a tais relacóes.

A vinculacáo é condicáo de todas as relacóes baseadas na dádiva. A

inevitabilidade da vinculacáo revela uma continuidade entre as relacóes

baseadas no parentesco e as da troca cerimoniaL Na verdade, eu argu
mentaria que ela pode ser estendida para o escambo e para as transacóes

de mercado nativas (Godelier, r977; Gewertz, r983), na medida em que
as pessoas estáo presas a urna concepcáo dos negociantes como inimi

gos, conquistadores, estranhos ou o que seja, e dessa forma vinculados
acomparacáo entre elas próprias e esses estranhos. E os hornens hagen

poderiam tentar transformar a socialidade doméstica em socialidade
política, mas nao podem fazé-lo livrando-se inteiramente da vinculacáo,

Pelo contrário, eles estabelecem novas formas de dependencia na reci
procidade que define os parceiros de troca. Estes se comparam um com
o outro. Essa dependencia, por sua vez, é uma condicáo para o aumento

do prestígio; nesse sentido, a riqueza objetifica as pessoas, isto é, suas
relacóes com os outros.

A díferenca entre a troca de dádivas e a troca de mercadorias é uma
diferenca sistémica; é praticamente inadmissível decidir que uma deter
minada transacáo resulta em alienacáo, enquanto isso nao ocorre com
outra transacáo. Nao se pode decidir por inspecáo, Nao obstante, é su

gerido algumas vezes que tudo o de que se trata é da continuidade da

ria, con tuda, que supora ausencia de alienacáo sob as condícóes da propriedade comunal, por

oposicáo apropriedade privada,é algo que, a meu ver, participa de urna ideología de "totalidade"

natural que ela mesma é urna fabrícacao burguesa. Ver a exposicáo de Bonte (1981)sobre como

os produtos do trabalho excedente podem ser canalizados para a reproducáo da "comunidade"

em forma nao-económica como, por exemplo, para a reproducáo de certas relacóes religiosas;

mas o resultante fetichismo do gado, nas sociedades pastoris corn as quais ele está preocupado,

pode ser analisado como uma realizacáo de excedente e da forma alienada do trabalho. Em

suma, minha interpretacáo burguesa se dá em resposta ao que detecto como urna forte ideologia

da propriedade privada em grande parte dos textos antropológicos. Isso define um limite para

o meu empreendímenro.
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"propriedade" ou, se nao isso, do "controle" exercido pelo produtor ou
pelo negociador.

Assim, entendo a insistencia de Feil de que a "propriedade" das mu
lberes tombema sobre os porcos que elas produzem significa que seu
"trabalho" [labor] nao é alienado.> Isso supóe que a alienacáo ocorre
onde a pessoa original perde o controle sobre o que acontece com o

item em questáo, A evidencia agora disponível sugere, entre outras, as
seguintes objecóes, Primeiro, nao é certamente a relacño com o itern que

de~eria ser considerada, mas a relacáo através dos outros com respeito
ao rtem e, assim, aos tipos de dívidas que sao criados. A forma cultural
das relacóes torna-se pertinente. Por exemplo, a idéia melanésia de que
o trabalho [work] é evidencia da mente, e governado por ela, impede
sua apropriacáo: a mente de uma pessoa nao pode ser posta a servico
de outra; ao invés disso, é por meio de apelos amente que as pessoas
procuram exercer influencia. Segundo, nao se pode afirmar que o tra

balho das mulheres nao é alienado enquanto cuidam dos porcos, mas
que o é quando dispóem deles. Ou o trabalho é alienável ou nao o é.
A alienacáo ocorre quando seu valor social objetificado, COmo trabalho
[labor], é determinado de tal maneira que o impede de ser um valor

30 . Dessa forma, ele afirma que um rebanho de porcos pertence a urna esposa em virtude do "tra

balho" por ela investido, embora o comentario se siga confusamente a urna discussáo na qual ele

compara as diferentes relacóe, que as mulheres tém com seus pais e seus maridos, concerncntes

a "pr~priedade" Ü984b, pp. ~1I-12). Está claro que urna mulher "possuí" um rebanho de porcos

através do trabalho que realiza enquantoesposa; além disso, o ámbito de seu poder de influencia

sobre a dísponíbilídade dos parcos, sua "jurisdicáo", restringe-se áqueles por cla produzidos e

nao se aplica aos nao produzidos por ela. Isso conduz Feil a analisar os porcos como urna forma

de "propriedade" criada pelo trabalho da mulher - mas, como os parcos passam por varias

t:an:ar;~e.s n.as rotas de troca, torna-se tenue o controle que pode ser exercído pelos "proprletá

nos ongmais (I982b, p. 341). Poís, se a jurisdicño é o crirério de propríedade, entáo o fatode os

parcos ~aírem desse ámbito de controle feminino compromete sua inalienabilidade. Feil pros

segue dízendo que, no curso das tracas, o problema da alienabilidadc nao está mais em questáo.

Os parcos podem ser "alienados do controle dos produtores", mas, entre os náo-produtores,

estáo sendo trocados por vantagens e prestigio. Contudo (r984b, p. 73, n. 34), há urna última

ambígüídade em sua explanacüo. "Os parcos, em última instancia, nao sao alienados de scus

produtores.As longas cadeías de trocas [... significam], entretanto, que o 'controle', muitas vezes

temporário, nao permanece sempre com os produtores, usualmente rnulheres. Tanto os homens

quanro as mullieres cstáo sujeitos a esses dilemas organízacíonais, e se trata de um resultado das

complexidades e da estrutura de uro sistema de trocas que se expandiu rapidamenre, nao de um
veículo por meio do qual as mulheres sao exploradas pelos homens".
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para o trabalhador. Pode-se considerar que a alienacáo ocorre quando os

produtos do trabalho sao classificados como riqueza, mas na verdade, se

o trabalho em sentido técnico nao é trabalho [labor], perdemos o termo

médio essencial que torna compreensível a fórmula de que o trabalho é

simplesmente convertido em riqueza. Finalmente, numa economia mer
cantil, em que todas as objetificacóes sao alienáveis, se os produtos pos

suídos por alguém sao usufruídos como propriedade (privada), isso nao

significa que nao sejam alienáveis desse alguém. Mesmo que tenha sido

criado pelo próprio trabalho dessa pessoa, o item em questáo encon

tra-se agora em contradistincáo em relacáo a sua atividade subjetiva. O

simples fato de possuir o que se produziu nao impede sua alienabilidade.

Pelo contrário, o que é possuído, por assim dizer, é o controle sobre as
condicóes de sua alienacáo, Pois a possibilidade da alíenacáo (futura) já

criou urna divisáo entre O ego e seus produtos.>

As esposas hagen estáo claramente situadas na posicáo de "ajudar"

seus maridos a ganhar nome, enquanto nao ganham nenhum para elas

próprias. Ainda assim, o caráter dessa dominacáo nao deve ser com

preendido por meio de sua assimilacáo a exploracao do trabalho em

economias mercantis.
O conceito ocidental de exploracáo repousa, em última instancia,

na idéia de urna violencia que se faz arelacáo supostamente intrínseca

entre o ego como sujeito e sua realizacáo nos objetos de suas ativida

des. Sublinhei que isso implica urna visáo dos agentes como entidades

singulares, como únicos autores daquilo que criam e fazem. A partibi

lidade das pessoas sob o regime de urna economia de dádivas é muito

diferente da divisáo positiva ou negativa, mas em todo caso "nao-na

tural'" do ego "total"num regime mercantil. Numa sociedade como a

31. josephídes (X98Sb, pp. m-u) adequadamente assinala a inalienabilidade da terra em Kewa, por

exemplo. A propriedade masculina nao é urna questñode os homens seremcapazes de controlar

e dispor da terra, mas deriva do fato de sua relacáo indissolúvel com ela. (O nome das mulhe
res nao está índíssoluvelmente ligado aterra da mesma maneíra). Nos termos de Schwimmcr

(1979), hé urna "ídenríficacáo" entre a terra e os hornens. É importante observar que a identi
ficacáo é com aterra num sentido que é prévío ao fato de ela ser trabalhada; nao é em virtude

do rrabalho dos hornens que aterra lhes pertence (conquanto o trabalho de pessoas específicas

possa ser a base sobre a qual alguns homens de um grupo ciánico estabelecern direitos internos

a pedacos de terra específicos, em oposícño a outros homens do da).
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dos Hagen, as pessoas nao térn que lutar por identidades singulares no

domínio em que sao criadas, isto é, no domínio do parentesco domés
tico. Outros itens sao também produzidos nesse ámbito. Como vimos,

esses produtos sao multiplamente criados. Ou seja, o alimento dado ao

porco pela mulher é cultivado na terra do clá do marido, preparada por

ele e semeada por ela, e somente urna teoria exógena de extracáo do

trabalho [labor] hierarquiza esses investimentos mútuos. Nem o ma

rido nem a mulher podem reivindicar a propriedade exclusiva, porque
a relacáo entre eles é constituída sobre urna contribuicáo de trabalho

diferenciada para produtos conjuntos. A "propriedade" exclusiva é rei

vindicada pelo marido somente em face de outros maridos, na esfera
da troca cerimonia1.

A situacáo nao está livre de manipula,ao. Individuos querendo fazer

exigencias em determinado contexto iráo forcar seu parceiro do outro

sexo a permitir que a exigencia seja atendida. Pode muito bem ser contra

os desejos da mulher que um marido retire um porco para um determi

nado propósito, mas, embora ela possa esbravejar contra isso, ele nao o

terá retirado dela simplesmente para desfazer-se dele sem outra consi
deracáo, Remover o porco do chiqueiro da casa para expó-lo no terreno

cerimonial nao o isenta de suas obrigacóes. O marido ainda continua

obrigado a devolver, no momento apropriado, a parte que cabe aespo

sa, seja na forma de carne de porco, quando ao final de urna cadeia de

transacóes os porcos sao mortos, seja pela substituicáo do porco, quando

recebe de volta porcos vivos. Na realidade, é possível que as muiheres

recebam alguma coisa das duas maneiras, de modo que, com base ern

um porco cedido, teráo de volta tanto carne de porco como mais porcos

e, nesse ínterim, podem reivindicar outros porcos que ingressem no lar
provenientes de outras transacóes, sem relacáo com essa.

Se o trabalho produz relacóes, o próprio trabalho dos homens envol

vido em suas relacóes domésticas, como entre marido e muIher, é eclip

sado. Do ponto de vista das atividades coletivas da troca cerimonial as,
relacóes domésticas particularísticas vérn a parecer subordinadas. Mas o

que é transformado nao é o trabalho com que o homem contribuiu para

a producáo conjunta, da mesma forma que nao o é o da mulher, pois
essa contribuicáo permanece inalterada na relacáo entre os cónjuges,
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o que é transformado é o papel que essa fonte de sua identidade so

cial desempenha com relacáo a suas outras (múltiplas) identidades. Há

urna transformacáo na maneira em que os itens sao vinculados apessoa.

Assim, a relacáo estabelecida pela mútua contribuicáo de trabalho no

interior da familia é construida diferentemente da relacáo estabelecida

entre parceiros de troca. Uma pessoa nao pode "dar" trabalho a outra, da

maneira que um doador dá uma dádiva (ou "coisa", na linguagem hagen)

a um receptor. Tais "coisas" aparecem como criadas pelas transacóes, nao

pelo trabalho.

Uma conseqüéncia da divisáo do trabalho é que um marido nao

transforma o trabalho da mulher numa utilizacáo para si próprio, e o

mesmo pode ser dito sobre a mulher com relacáo ao trabalho do marido.

A relacáo entre trabalho e motivacáo é importante. ltens produzidos

para a utilizacáo de outra pessoa nao estáo subordinados a um propósito

avassalador que redefina os fins para os quais foram concebidos, e conse

qüentemente seu valor, com vantagem para alguém e em detrimento de

outrem, como no sentido clássico de exploracáo. Cada qual reconhece e

consome os produtos do outro como tais.

Sob um regime mercantil, a atividade útil resulta em artefatos; por

isso, "trabalho" pode ser equiparado a "fazer coisas" e, portante, urna re

lacáo crucial a ser investigada, como indica Josephides, é a relacáo entre

produtor e produto. O trabalho entre os Hagen é também uma atividade

útil, mas direcionada para a efetividade nos relacionamentos. O trabalho

inclui fazer coisas, mas as coisas sao instrumentos de relacóes, e a criacáo

de relacóes nao é mascarada. O trabalho produz ou torna visivel uma

relacáo, como, por exemplo, a relacáo entre marido e mulher. As ativida

des de uma pessoa tornam-se a evidéncia manifesta de suas intencóes,

Conseqüentemente, os produtos do trabalho sao expressivos da própria

mente da pessoa, daquilo que ele, ou ela, pretende fazer. Mas a mente de

uma pessoa é conhecida nao somente por sua localízacáo específica no

peito; aí, ela permanece escondida. A mente torna-se visivel no contexto

de múltiplas relacóes sociais com os outros. A evidencia do desenvol

vimento mental de uma enanca está em sua capacidade de reconhecer

seus deveres para com os outros, Uma pessoa pode entáo pretender fazer

coisas para outra: a intencáo é dela própria, ou dele próprio, mas está
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direcionada para fora do ego; seu objeto social é um ourrem.> Um porco

criado por uma mulher é prova de seu esforco, mas seu esforco /lores

ce no contexto de urna orientacáo para seu parceiro e, nesse sentido,

seu resultado pertence igualmente a ele. Que uma mulher possa ver um

porco como algo que está sob a direcáo de suas energias nao é de modo

algum incompativel com o contexto de sua visáo de que o animal está

sendo criado para que o marido o utilize em suas trocas. Se ela deseja

estabelecer um ponto de disputa com o marido, ela entáo reclassificará a

orientacáo social de seu trabalho, nao dizendo que o porco era para ela,

mas (no exemplo anteriormente mencionado) que era para um filho.

O exemplo evoca um ponto complicado. N egligenciei uma obser
vacáo introduzída no inicio - a natureza unitária da relacño que as

mulheres assumem ao reivindicar o controle total sobre as culturas que

elas plantam, Embora os homens também reivindiquem controle simi

lar sobre a cana-de-acúcar e outras culturas de luxo, é para as mulheres

que essas reivindicacóes sao especialmente importantes. (Na verdade, o

"controle" paralelo dos homens é possivelmente construido numa ana

logia com o das mulheres, aproximadamente como a ajuda das mulhe

r;s na troca cerimoniallhes dá um "prestigio" análogo ao dos homens.)

E significativo que esse controle se exer<;a durante o crescimento das

plantas e no ponto de colheita. Subseqüentemente, as reivindicacóes da

mulher, sobre sua guarda, assumem a forma de rcivindicacóes sobre o

alimento co!hido que ela tem asua disposicáo, mas, durante o periodo

de cultivo, enquanro as plantas estáo na terra, elas lhe pertencem exclu
sivamente, enquanto sua cultivadora.

As concepcóes dos Hagen nao sao tao desenvolvidas como a da pro

priedade exclusiva reivindicada pelas mulheres gimi, que assimilam o

crescimento das coisas asua própria substancia (capitulo 5). Na realida-

32. De modo que se produz urna antírese entre o trabalho orientado para os ourros e o trabalho

orientado para si, para quem trabalha. O trabalho nao é axiomaticarnentc "auto-expressivo"

(como urna atividade que em si mesma realiza o potencial da natureza humana; Ollman, 1976,
p. I01). Pelo contrário, fazer o próprio trabalho com referencia a sí próprio pode ter a conotacáo

de isentar os outros de qualquer responsebilídade ("isso é coisa minhal") ou entáo de criar urna

relacao especial, como a que descreví brevemente com respeito as mulheres e seus produtos de
horticultura, novamente urna exclusáo deliberada dos outros.
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de, entre os Hagen, a identificacáo dos cultivos com a pessoa da mulher

perdura somente enquanto eles estáo também em relacáo explícita corn o

terreno, com que é identificado o marido (o filho ou, algumas vezes, o ir

máo), A lígacáo entre ela e o cultivo se dá através de seu trabalho concre

to específico. Poder-se-ia sugerir aqui urna analogia com a inventividade

dos homens na troca cerimonial. A conexáo unitária - a identificacáo

das plantas em processo de crescimento com as mulheres que cuidam

delas - é urna realizacáo deliberada nessa esfera. Ela opera para o efeito

preciso de levar as plantas á maturacáo. Urna vez retirados da terra, os

resultados da colheita nao sao mais próprios da mulher. Ao invés disso,

eles sao reativados - como os porcos que retornam afamilia - em
termos de suas múltiplas fontes sociais. (As plantas cuidadas pela esposa

foram nutridas pelo trabalho do marido nas terras de seu clá.) Assim, um

marido tem direito irrefutável ao alimento colhido pela mulher, ao passo

que nunca se serviria de suas hortas plantadas.

Se afirmássemos que a mobilizacáo dos porcos pelos homens, no

moka, explora o "trabalho" feminino, na medida em que as mulheres nao

estáo nunca em posicáo de realizar todo o valor "social" de seu trabalho,

teríamos que afirmar um contraponto para as reivindicacóes das mulhe

res sobre as plantas que elas cultivam. Qpando as mulheres impedem

os homens de ajudá-Ias no cultivo de alimentos em suas hortas, poder

se-ia dizer que elas renegam a contribuicáo produtiva dos homens no

preparo do solo.
Contudo, elaborei a caracterizacáo da economia da dádiva em opo

sicáo aeconomia mercantil náo simplesmente para concluir com urna
avaliacáo ambígua da desigualdade entre homens e mulheres. Antes, eu

quis formular a base da transforrnacáo efetuada pelos homens ao criar

itens de riqueza "a partir" de produtos de relacóes domésticas. O enca

deamento geral de relacóes significa que as pessoas sao multiplamen

te constituídas. Nao há a presuncáo de urna unidade inata: semelhante

identidade é criada somente para efeitos específicos e transitórios. A

transforrnacáo é, entáo, tornada visível como urna transforrnacáo de fon

tes de identidade múltiplas em singulares. Exatamente o mesmo pro

cesso ocorre na associacáo das mulheres com o crescimento das plan

tas. Urna identidade múltipla é sobrepujada por suas reivindicacóes de

o genero da dádiva

exclusividade. No coracáo das relacóes domésticas, entáo, assim como

para além delas, um efeito depende de eclipsar o caráter múltiplo ou

compósito de pessoas e coisas.

• • •

Um tema intrínseco a estes quatro capítulos foi o da relacáo entre as

relacóes coletivas e particulares. Essa relacáo se evidencia no contraste

entre dois tipos de socialidade que, por ora, podemos considerar sinte

ticamente como características dos domínios político e doméstico. Urna

cornparacáo entre a troca cerimonial e os desempenhos de cultos mas

culinos pode ser explicitada a esse respeito. Aplica-se a ambos os casos

o fato de que, ao transformar a socialidade doméstica (múltipla), os ho

mens eclipsam essa esfera de suaprópria identidade. É urna operacáo

que eles realizam sobre si mesmos, pois remodelam conseqüentemente

suas próprias qualidades visíveis e suas próprias mentes.

Sendo esse o caso, poderíamos perguntar sobre a forma assumida

pela dorninacáo numa economia de dádivas. Urna resposta preliminar

pode ser dada através da indicacáo de urna interessante lacuna na pre

sente discussáo - nao houve referencia a excedente. Dado que a apro

priacáo do produto excedente é considerada como a base da exploracáo

capitalista, urna questáo comparativa óbvia refere-se a como se realiza

o excedente numa economia de dádivas. Excedente é um termo proble

mático:" urna relacáo entre insumo [input] e produto [output] tende a

ser confundida com a escala de producao, de modo que pode mesmo ser

dito que as próprias tecnologias levam a excedentes que, entáo, podem

ser apropriados (por exemplo, alguns sistemas de horticultura produzem

um excesso sobre as necessidades de subsistencia). Nao há dúvida, como

esclarecem Brown (1978) e Modjeska (1982), de que existem, nas Ter-

33. Excedente pressupóe a cnacáo de valores em acréscimo ao valor original das coisas (a realiza

¡;ao do excedente através da relacéo entre valor de troca e valor de uso). Tais idéias projetam

um níve1 de "reelídade" ou de "vida natural"sobre o qual se considera que a sociedade efetua

suas operacóes. Por um lado, supóc-sc um aumento concreto real de itens; por outro, a idéia
de excedente conrém a nocño de que as coisas podem ser mobilizadas de maneiras outras que

aquelas em que se manifestam originalmente. Esta é urna das origens da metáfora ocidental de

"producño" (Sahlins, I976); Bonte (r98r, p. 38), referindo-se adcterminacáo do trabalho sob o

capitalismo, escreve que "so é produtívo o trabalho que produz mais-valia".
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ras Altas de Papua-Nova Guiné, dífercncas consideráveis nos níveis de

producáo da horticultura e nos de producáo de porcos. Concordo com o

comentário de Modjeska de que o aumento da producáo de porcos deve
ser associado a ampliacáo de formas mediadas de relacóes, ou seja, de

relacóes baseadas em trocas de riqueza. Mas o que precisa ser explicado

sao as categorias conceituais (riqueza, medíacáo): a quantidade de bens

é urna decorréncia.

Sahlins (1972, cap. 5) propós urna resposta para a questáo da domina

cáo tratando as economias de dádivas literalmente como sistemas eco

nómicos. Como sistemas para a redistribuicáo de bens, a extracáo do

excedente ocorre no ponto da distribuicáo, nao no da producao. Os ex

tratores sao aqueles que conseguem vantagem para si através do controle

do fluxo de bens. Mas podemos acrescentar aqui urna mudanca com

respeito a classificacáo dessa vantagem. Nao se faz necessária nenhuma

conceitualizacáo de "excedente", Ao transformar itens de subsistencia

em itens de riqueza, os homens nao estáo, primordialmente, realizando
operacóes sobre esses itens. Estáo realizando operacóes sobre si mes

mos e, dessa forma, sobre suas relacóes com os outros, aproximadamente

como o fazem os iniciadores/iniciandos no curso de seus rituais. Estáo

alterando a maneira pela qual os objetos estáo ligados a eles e o sig

nificado que esses objetos tém para sua identidade. Isso só pode ser

feito se eles sao vistos como criadores de um tipo de relacáo a partir de

outro. Concomitantemente, tudo gira em torno de como os itens que
objetificam essas relacóes estáo ligados as pessoas e, assim, constituem

mediacóes entre elas. O número de porcos nao importaria tanto se o

incremento na troca cerimonial nao fosse definido como evidencia da

capacidade da pessoa para fazer relacionamentos.

A apropriacáo do produto excedente é central para urna economia

mercantil; os que dominam sao os que determinam a maneira de apro

priacáo, Numa economia de dádivas, poder-se-ia dizer que os que do

minam sao os que determinam as conexóes e desconex6es criadas pela

circulacáo dos objetos.

De fato, se continuarmos com as metáforas de base das economias,

mercantil e de dádivas, formuladas como inversas urna da outra, pode
ríamos entáo recuperar urna implicacáo importante do argumento de

ogenero da dádiva

josephídes.» A troca de mercadorias envolve um processo, para citar

novamente Godelier ('977),pelo qual a esséncia do valor da mercadoria

"desaparece em seu modo de aparecimento". Seu valor, trabalho humano

social e portanto abstrato, "só pode ser expresso numa forma, a 'forma

equivalente', que o oculta, fazendo com que pareca urna característica

natural das coisas". A economía de dádivas, por contraste, envolve um

processo em que o valor humano é tornado aparente. As rela~óes sociais

sao alternadamente eclipsadas e reveladas, mas a ocultacáo parcial resul
tante faz um drama de sua visibilidade potencial.

Se esse processo de eclipse e revelacáo oculta e, assim, mistifica algo,
trata-se das convencóes de reificacao. E assim ocultada, como nós a ve

ríamos, é a extensño em que as coisas que as pessoas fazem se situam

acima e além delas. Apreendemos as coisas como impondo suas próprias
limita~óes materiais sobre a ccnducáo dos assunros humanos, incluindo

as relacóes entre homens e mulheres. Há aqui urna analogia ou urna

metáfora para o que poderíamos desejar conhecer sobre tal administra
cáo, Se a análise pode explicitar as relacóes sociais contidas na natureza

reificada da mercadoria, entáo tambérn pode explicitar a dependencia

das relacóes de troca de dádivas ern relacáo a natureza das coisas. Seria

possível, entáo, compreender como Iimitacóes as convencóes simbólicas

pelas quais as relacóes sociais sao de fato os objetos manifestos das tran
sacóes dos melanésios entre si.

34· A observacáoque vem a seguir[no texto em que esta notase insere]foi tambémsugerida numa
discussaocom Daniel Miller,por cuja percepcñosou muito grata,e com Nicholas Modjeska,o
q~al, comentando a tese de Gregorysobreo processode "personificar;ao~, assinalou a preocupa
cae desta com a consumpr;ao dos sentidos das coisas, mas nao com sua materialidade.
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7
Algumas definicóes

FALANDO sobre o poder regenerativo atribuído as conchas pelo pavo de
Tubetube, ao sul de Massim, distante da costa de Papua-Nova Guiné,

Macintyre observa:

Enquanto o fetichismo da mercadoria abstrai do produtor a atividade humana
queproduziu uro bem, ambuindo-a aoproduto, aatnbuicác de reprodutibilida
de a objetos considerados valiosos, como as conchas, reafirma ideologicamente

a centralidade da atividade humana na producác (1984, p. II3).

No extremo leste de Tubetube,encontra-se Sabarl. Os itens de rique
za que ai circulam entre as pessoas sao considerados como semelhantes
as pessoas, as sombras que eles projetam senda lingüisticamente classifi

cadas como animadas (Battaglia, 1983a, p. 291). A descricáo de Battaglia
sobre os itens de riqueza nao se limita a percepcáo do antropomorfismo.
Machados encabados e conchas consideradas valiosas nao representam
seres humanos sirnplesmente, mas representam relacóes entre pessoas.
O "cotovelo" do machado representa o ponto de inflexáo decisivo nas re
lacóes de urna pessoa com a família do pai; os fios de linha e as cores dos

colares de conchas vermelhas nao apenas aludem a seus poderes procria
dores, mas a relacáo entre imagens maternas de agrupamento e imagens
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paternas de individuacáo. Afirmar que esses objetos de riqueza sao "per
soníficacócs" nao significa defini-los por contraposicáo a "objetificacóes",

pois isso implica urna dupla participacáo injustificada na equacáo entre

sujeitos e objetos, promovida pelo fetichismo da mercadoria. Os objetos

sao criados nao em contraposicáo a pessoas, mas com base nas pessoas.
Dessa forma, os objetos sao criados através de várias equacóes (como

a conexáo entre cotovelo e machado) e separacóes (parentesco materno

desconectado do paterno) nativas manifestas. De um ponto de vista oci

dental, o que é ocultado com isso é a natureza de tais "símbolos"- aqui

10 que normalmente reeonhecemos como seu earáter "expressivo". Em

nosso próprio mundo, quer os símbolos assumam a forma de pessoas

ou de coisas, eles sao vistos, da mesma forma que todas as outras coisas,

como produtos da sociedade e da cultura. Pois urna visáo mercantil do
mundo ve o trabalho como produtor de coisas e considera as relacóes

como criadas através da propriedade social ou coletiva, da distribuicáo

("troca") e do consumo de coisas (Sahlins, '976, p. 2U). OS interesses

simbólicos sao contrapostos aos materiais (Bourdieu, 1977, p. '77). Isso
se aplica também as "relacóes" simbólicas. As relacóes entre símbolos,

sejam ou nao redutíveis a urna infinidade de oposicóes binárias, sao vis

tas como compondo um sistema classificatório que ordena suas uni

dades componentes como outros tantos segmentos de urna sociedade.

A relacáo entre um símbolo e o que ele representa ocupa, assim, urna
posícáo análoga a da mercadoria, com seus valores dualmente deriva

dos (Reason, 1979), ou a da pessoa, que é um microcosmo do processo
de dornesticacáo. Por conseguinte, consideramos que urna coisa pode

representar outra, como urna expressáo cultural se relaciona com aquilo

que ela expressa, e urna coisa pode converter-se em outra sob condicóes

apropriadas, como o trabalho concreto ern trabalho abstrato.
Mas, num mundo em que as relacbes sociais sao os objetos das transa

fóes das pessoas entre si, ver-se-á que as relacóes sociais só podem trans

formar-se em (outras) relacóes sociais. Podemos assim imaginar, por

exemplo, os dois tipos de socialidade (política/doméstica) aos quais me

referi, um criado a partir do outro. N a verdade, embora isso possa soar

contra-intuitivo, é possíve1 também considerar um como forma alter

nativa do outro.

ogenerQ dadadioa

O contraste aqui imaginado entre os mundos ocidental e melané

sio aplica-se igualmente a natureza das próprias construcóes simbólicas.

Tenho dúvidas de que as pessoas de Tubetube e Sabarl falem de urna
relacáo como "representando" ou mesmo "transformando-se em" outra.

Sabemos que na ilha de Sabar! seria mais apropriado usar os conceitos

de "apoio" e "complementaridade".

Os apoios (labe) referem-se a identidades diferentes que se amparam

mutuamente: "um item estruturando ou posicionando um outro aná
logo, sem transforma-lo essencialmente"; as relacóes de complementa

ridade (gaba), entretanto, sublinham "o aspecto opositivo de elementos

reunidos em pares e o processo de completar, ou de conduzir ao seu

potencial, um dos elementos do par por intermédio do outro" (Battaglia,

1983a,p. 292). Os termos sabar! para os dois tipos de relacáo distinguem

nos claramente por suas funcóes; ao mesmo tempo, um pode ser usado

como urna metáfora do outro (de modo que as relacóes complementares

podem ser ditas de apoio). Nao é de surpreender que os mesmos itens

(a lamina e o cabo do machado) ou as mesmas pessoas sociais (marido

e mulher) possam ser conectados por quaisquer das relacóes, A fusáo
nao é acidental: ambos os princípios sao considerados sustentáculos do

crescimento e da saúde dos Sabar!. Quando os alimentos materno e

paterno sao considerados como "apoios"um para outro (labe), "os porcos

fornecidos pelos afins apóiam os inhames do clá materno" (Battaglia,

'983a, p. 292), cada um posicionando o outro sem transformá-lo. Numa

relacáo gaba, que acarreta urna relacáo interna de oposicáo, "a gordura

complementa os ossos e a carne do feto, completando a pessoa física"

(r983, pp. 292-93). As cerimónias mortuárias transformam relacóes de

apoio entre certos parentes em relacóes de oposicáo, e os termos podem,

por eonseguinte, referir-se aos mesmos itens em diferentes situacóes,

O resultado que se poderia observar é que esses "itens complementares

reunidos em pares nao estáo nem em equilibrio nem sao sempre desi

guais em qualquer sentido.fixo" (r983a, p. 293).
Nao precisamos adotar necessariamente a formulacáo sabar!. O que

precisamos realmente é prestar atencáo ao fato de que sao as capaci

dades das relacóes, nao os atributos das coisas, que constituem o foco

dessas operacóes, E, como já encontramos a proposicáo de que pessoas e
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coisas térn a forma social de pessoas, sabemos em que forma a objetifi
cacao das relacóes aparece, assim, nas transacóes das pessoas entre si. As

objetificacóes realizam-se em pessoas.

Isso, por sua vez, restringe a maneira pela qual a dífercnca, e, desse
modo, a base para a conexáo, pode ser registrada. As conexóes entre re

lacóes sociais, da mesma forma que as conexóes entre pessoas, precisam

ser vivenciadas em termos dos efeitos transformadores de urna sobre a

outra. Relacóes e pessoas tornam-se de fato análogas, as capacidades

destas revelando as relacóes sociais das quais elas se cornpóem, e as re

lacees sociais revelando as pessoas que elas produzem. Mas a revelacáo

também depende das técnicas pelas quais urna entidade - urna pessoa,
urna relacáo - é vista como sendo diferenciada de outra e tendo um

impacto sobre essa outra. As pessoas aparecem como mulheres e ho
mens individuados, com influencia e poder a sua dísposícáo; as relacóes

aparecem como refreando ou expandindo as capacidades das pessoas.

Minha explicacáo é, assim, levada a considerar as idéias sobre causa

e efeito. A constiruicáo ou capacidade de urna pessoa torna-se exterio

rizada através do extrair de outra urna contracondicáo. Essa resposta,

por sua vez, certamente proporciona ao atar a verdadeira evidencia de

sua própria capacidade interna. E a outra nao é necessariamente outro

ser humano. Sobre os homens da ilha de Gawa, ao norte de Tubetube

e de Sabarl, Munn observa que, embora "eles pare,am ser os agentes
na definicáo do valor da concha, de fato, sem conchas, os homens nao

podem definir seu próprio valor: nesse aspecto, conchas e homens sao

reciprocamente agentes da definicáo de valor um do outro" ('983, p. 283).

Em lugar, entáo, do que poderíamos supor ser urna teoria da construcáo

simbólica, encontramos urna teoria da acáo social. A acáo é entendida

como um efeito, como urnaperformance ou apresentacáo, urna estimativa

mútua de valor. Poderíamos ser tentados a chamar essa apresentacáo de

"representacáo"; em termos nativos, ela talvez seja mais bem-apreendida
como "conhecimento", "Urna expressáo simbólica é antes a atualizacáo

do que a representacáo das compreensóes compartilhadas pelas pessoas"

(Clay, '977, p. 3)·
Essa descricáo concorda com as recentes reconsideracóes sobre a na

tureza da atividade simbólica, que aparecem nas críticas a suposicáo de

ogenero dadádiva

que podemos entender os símbolos como instrumentos expressivos do

significado (por exernplo, Bloch, '980, '985; Sperber, '975; e, entre os

melanesianistas, Harrison, '985a; Lewis, '980; Schieffelin, '98S; Wagner,

'972, '975, '978; J. Weiner, ['988]). Urna performance nao é necessaria
mente urna expressáo representativa [aperformative].

Tomo um exemplo de urna regiao de Papua-Nova Guiné situada a
urna considerável distancia de Sabarl. Escrevendo sobre os Mianmin,

um povo da montanha Ok, perto da fronteira ocidental com Irian Jaya,

Gardener ('983) critica as análises da iniciacáo e outros rituais que os

véern como simplesmente exemplíficando, através de seus atas, urna si

tuacáo conhecida. O objetivo da acáo ritual dos Mianmin é o de mudar

situacóes e criar efeitos, mas nao no sentido constitutivo através do qual

sao definidas as expressóes representativas [performatives]. Dessa forma,

os Mianmin agem num contexto de incerteza quanto ao resultado, o que

faz de cada performance também urna improvisacáo, Um resultado bem

sucedido pode ser julgado na própria apresentacáo, mas esta última só

deve ser julgada pelos efeitos subseqüentes, nas questóes de longo prazo

da comunidade. As técnicas e práticas mágicas "nao tém a finalidade de

serem 'representadas' [qua performativas] ou seguidas como um 'código',

mas antes a de serem usadas como a base para a improvisacáo inventiva"
(Wagner, '975, p. 88, grifo removido).

N a verdade, a de Wagner é a melhor formulacáo dessa posicáo teórica,

pois envolve simultaneamente as tendencias ocidental e melanésia, com

a idéia de que um símbolo é tanto urna expressáo convencional, artificial,

de algo já (inventado) existente por si próprio, como o desejo inventivo de

extrair das relacóes e das pessoas as capacidades inatas (convenciona

das) que nelas se encontram. Enquanto urna se apóia numa nocáo ar

ticuladora de arbitrariedade (cultura), a outra se apóia numa nocáo de

incerteza (e, por isso, de poder), na nocáo de urna situacáo que nao se
caracteriza por um sentido fixo,

O status desses construtos precisa ser especificado. Da mesma ma

neira que as metáforas de fundo da economia mercantil e da economia

da dádiva foram compreendidas como urna construcáo invertida, as

sim também podemos compreender essas diferencas na simbolizacño,

Apresento-as em termos de um contraste encerrado ern si mesmo. Em
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consonancia com as ficcóes por meio das quais se cornpóe minha expla
nacáo, a relacáo entre invencáo e convencáo assemelha-se arelacáo entre

pessoa e coisa, ou entre consumo e producáo; um conceito contextualiza
o outro. E, como a dádiva e a mercadoria, e1as derivam necessariamente

das práticas simbólicas de uma economia mercantil. Mas a predomi
nancia de um termo ou do outro pode servir para capturar o caráter
distintivo de uma forma cultural intrínseca. Cito Wagner:

A convencác, que integra um ato na coletividade, serve ao propósito de tracar
distincóes coletivas entre o inato e o domínio da acác humana. A invencáo, que
tem o efeito de diferenciar continuamente do convencional as acóes e eventos,
reúne continuamente ("metaforiza") e integra contextos dispares (1975, p. 53)·
[...] E, como ambasas espécies de objetijicafao ocorrem em todoato cultural (urna em
um papel explícito e de ocultacáo, a outra em um papel implícito e "ocultado"),
segue-se que cada ato envolve a interacáo de invencáo e convencáo (1975, p. 45,

grifo nosso).
Se os americanos e outros ocidentais criam o mundo incidental por meio

da tentativa constante de predíze-Io, racionalizá-lo e ordená-lo, entáo os POyOS

rribais, religiosos e camponeses criaro seu universo de convencáo inata através
da busca por mudé-lo, reajustá-lo e impor-se a ele. Nossa preocupacáo é a de
organizar as coisas em urna relacao ordenada e consistente [...] e chamamos
cultura asomatória de nossos esforcos. A preocupacáo deles poderia ser pensa
da como uro esforco para "desequilibrar o convencional" e, assim, tornarem-se

poderosos e singulares ero relacáo a ele (1975, pp. 87-88).

o contraste é, por certo, uma técnica que elaboramos para fazer
com que as suposicóes de outros "aparecam" com alguma autonomia em

nossos relatos. Os capítulos que se seguem apóiam-se em algumas das
técnicas de Wagner, aludindo também asua etnografia sobre as Terras
Altas. Pois continua presente a necessidade de tais artifícios, assim como
de críticas desse tipo, em virtude da tenacidade da intervencáo de nossas
próprias metáforas. Os capítulos da Parte 1 tiveram a intencáo de dar
uma idéia dessa tenacidade, que se revela nos pontos em que menos se

esperaria sua presen,a.
É tanto interessante como incidental ter sido um melanesianista

(Leenhardt) quem, em '947, formulou a nocáo de um modo de pensar

ogenero dadddiua

que justapóe, mas nao c1assifica, e de ter sido um historiador quem re
velou essa presciéncia com um comentário a respeito dessa significativa

"ruptura com os hábitos comuns de fechamento e totalidade, estruturas
do intelecto e do corpo" (Clifford, 19S2, p. ISI). Mas a ruptura nunca se
concretizou.

OBJETIFICA,Ao

Onde os objetos assumem a forma de pessoas, as acóes e atividades re
ve1am necessariamente a pessoa como, por sua vez, um microcosmo de

relacóes sociais. O que se torna oculto sao as técnicas de reificacáo, os
pressupostos convencionais através dos quais a revelacáo funciona. No
entanto, tais convencóes tém amplas conseqüéncias para a condueño da

vida das pessoas. Deixe-me tentar fazer com que essas conseqüéncias

aparecam, continuando com o conjunto de contrastes que escolhi.
As críticas da ideologia mercantil, que supóe o trabalho como uma

coisa, assinalam que o trabalho [labor] de fato se origina na atividade de
trabalho [work] das pessoas. Se a ideologia da dádiva supóe que a ativi
dade de trabalho [work] produz relacóes entre as pessoas, entáo a con
tracrítica poderia assinalar que, sendo as relacóes mantidas através da
mediacáo das coisas, estas térn existencia e natureza independentes que

também determinaráo a maneira pela qual se estruturam as relacóes,

Mas, como veremos, o que é crucial nao é sua materialidade como tal (a
"razáo prática" de Sahlins), nao é o fato de que tenham uma substancia

que possa ser consumida/utilizada. O que importa é a forma específica
ou o aspecto que elas assumem.

Entendo por objetificacáo a maneira pela qual as pessoas e as coisas
sao construídas como algo que tem valor, ou seja, sao objetos do olhar
subjetivo das pessoas ou objetos de sua criacáo.' Reificacáo e personifi-

1. A presente formulacéo constitui urna revisáo do argumento apresentado em M. Strathern

(r984b). Naque1e texto, subünhei o processo de personificacéo na producáo dos itens de riqueza e

analisei o conceito melanésío de dádiva, como referido a pessoas e a suas relacóes, dísnnguindo-o
dos conceitos ocidentais de "objetos"em sua oposicño a "sujeitos". Focalizo agora a natureza da

objetíficacáo numa economia de dádivas. O artigo refere-se a isso como "destacabílidade", mas

minha terminologia nao era suficientemente clara. Os comentários de josephídes (comunicacáo
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cacao sao os mecanismos ou técnicas simbólicos por meio dos quais isso

se faz.

Esses termos se referem a nada mais que relacóes entre conceitos:

eles corporificam certos conceitos de relacóes. Minha fórmula recursiva

é deliberada - um jogo interno sobre os termos de urna metáfora deri

vada de um componente do pensamento mercantil, nomeadamente sua

analogia entre coisas e pessoas. Se, portanto, esses termos se referem a

algo, referem-se as formas pelas quais as pessoas fazem as coisas apa

recerem e as coisas através das quais as pessoas aparecem, tendo a ver,
assim, com a "criacáo" das pessoas e coisas. Numa economia mercantil,

coisas e pessoas tomarem a forma de coisas (p. '34) é algo que se inclui

na proposicáo de que os objetos (de qualquer tipo) sao reificados como

coisas-ern-si. Concomitantemente, numa economia de dádiva, os obje
tos agem como pessoas nas relacóes entre si.

Usando a objetíficacáo como base de comparacáo entre as duas "eco

nornias", adoto o pressuposto de que processos similares podem ser

percebidos em ambas. Ao mesmo tempo, percebe-se sua díferenca, Se

tomarmos os símbolos como mecanismos através dos quais as pessoas

tornam o mundo conhecido (objetivam-no), esses mecanismos por si

mesmos podem ou nao constituir urna fonte explícita de suas próprias

práticas de conhecimento. A lógica da mercadoria dos ocidentais leva-os

a busca do conhecimento sobre as coisas (e sobre as pessoas como coi

sas); a lógica da dádiva dos me1anésios, a tornar conhecidas para eles

as pessoas (e as coisas como pessoas). Pois urna torna a apreensáo da

natureza ou caráter dos objetos urna prática explícita (convencáo), a ou

tra, suas capacidades ou poderes animados (invencáo), Por conseguinte,

denominando essas práticas como reificacáo e personificacáo, as pessoas,

no primeiro caso, estáo fazendo os objetos aparecerem como coisas, no

segundo, como pessoas.

Personificacáo: separacáo e troca. Um proveitoso ponto de partida é um

comentário a respeito das opini6es de Marx sobre a objetíficacáo do

pessoal) sobre minhas formulacóes anteriores constituíram um importante estimulo paraa que
desenvolvoagora,razáo pela qualregistro aquia minha gratídño.
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trabalho capitalista. Um resumo de sua posl,ao é o seguinte: "Pela

transforrnacáo dos objetos de seu meio, o homem nao apenas satisfaz

suas necessidades e atribui valor a esses objetos, mas também os separa
e os torna seus. A transformacáo de objetos em posses se faz através do

trabalho" (Ortiz, '979, p. 210). O processo de objetificacao estabelece

aqui urna relacño entre os sujeitos e os objetos de sua consideracáo,

relacáo que é conhecida através da separacáo entre ambos. A reificacáo

é seu mecanismo manifesto. E a reificacño de objetos é criada através

da troca mercantil, por meio da equivalencia das formas, como observa

Godelier. Assim, os objetos das relacóes das pessoas entre si parecem ser

coisas, como de fato podem parecer os objetos da criatividade de urna

pessoa, ambos envolvidos na idéia ocidental de que o trabalho [work]
produz coisas.

A personificacáo de objetos, entre os melanésios, se estabelece ram

bém por separacóes, Mas as separacóes sao constituídas em identidades

sociais discretas. É a separacáo (social) das pessoas como distintas urnas

das outras que proporciona a precondicáo para a objetificacáo, Assim, o

trabalho ("produ,ao") parece produzir relacóes - dar a orientacáo do

valor das atividades de urna pessoa na consideracáo de um outrem dife

renciado. As transacóes, como na traca cerimonial, podem ser considera
das da mesma maneira. Nesse caso, urna relacáo se objetifica através dos

itens (como objetos de valor) que circulam entre o doador e o receptor.

Na medida em que sao "transacionados", eles tém urna identidade social

diferente dos que realizam a transacáo. Esta "separacao" se completa, por

sua vez, através da maneira pela qual as relacóes sao definidas.

Dessa forma, os itens tornam-se separáveis sob a seguinte condicáo:

sáo separados do doador na medida ern que Sao transacionados com

outrem, cuja identidade social nao é a do próprio doador ou doadora.

O próprio fato de que o item é recebido por outrem significa que sua

importancia nao pode ser a mesma que ele tem para o doador antes da

transacáo, N a medida em que medeia e, assim, tem um efeito sobre a

relacáo entre o doador e o receptor, o item em questáo representa aquela

parte do doador que é investida na relacáo, de maneira apositiva a algum

outro aspecto da identidade do doador. Desse modo, os "objetos" sao

criados a partir daquilo de que as pessoas podem dispor, ern virtude da
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separacáo social dos interesses dos parceiros na transacáo, Em suma, as

relacóes sao objetificadas em razáo de as pessoas e coisas serem sepa

ráveis ou destacáveis urna da outra, e essa condicáo de separacáo, por

sua vez, é reconhecida a partir das relacóes resultantes. Nesse sentido, a

possibilidade de produzir ou criar relacóes, de empreender alguma acáo

com respeito a elas, é ela mesma urna precondicáo para a separacáo ou

destacamento.

Os processos que acabam de ser descritos iniciam-se, contudo, em

diferentes pontos conceituais. Isso resulta em dois modos simbólicos

que podemos denominar modos de troca. E, nas culturas melanésias,

o uso das pessoas como a forma em que a objetificacáo se torna visível

parece estar limitado a valer-se de um ou outro desses modos.

Em primeiro lugar, como nas transacóes da traca cerimonial, as coisas

sao conceitualizadas como partes das pessoas. Pessoas ou coisas podem

ser transferidas como algo que "representa" (em nossos termos) partes

de pessoas. Essa construcáo, portanto, produz objetos (a pessoa como

urna "parte" de urna pessoa - ele ou ela, ou outrem) que podem circular

entre pessoas e mediar a relacáo entre elas. Como partes, entáo, esses

objetos criam relacóes mediadas. Eles nao sao, certamente, apreendidos

como representantes de pessoas: essa é a nossa construcáo, Sao apreen

didos como extraídos de alguém e absorvidos por outrem. Doadores e

receptores sao vistos como distintos entre si através da maneira pela qual

esses itens, como os objetos de valor, sao destacados ou anexados a suas

pessoas. O segundo modo, eu qualifico de naomediado. Ele caracteriza o

trabalho de producáo. As pessoas, nesse caso, nao destacam partes de si

mesmas: enquanto, na traca mediada, a influencia de urna pessoa sobre

outra é levada consigo na "parte" que circula entre e1as, nesse segundo

modo os efeitos sao experienciados diretamente. Como veremos, aquilo

que é concebido separadamente como produto da atividade corporifica

os efeitos de urna forma diferente. As pessoas sao construídas como

tendo urna influencia direta nas mentes ou corpos daqueles com os quais

estáo relacionadas desse modo. A capacidade de ter um efeito nao me

diado cria urna assimetria característica entre as partes.

O conteúdo desse contraste pode ser entendido de muitas manei

ras. Através das relacóes mediadas, os itens circulam entre as pessoas,
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criando sua mútua vinculacáo. Através das relacóes nao mediadas, urna

pessoa afeta diretamente a disposicáo de outra em relacáo a si própria,

ou afeta a saúde e o. crescimento dessa pessoa. Exemplos disso sao o

trabalho que os cónjuges fazem um para o outro ou a capacidade da rnáe

para fazer crescer urna enanca dentro de si. Pode-se pensar também no

contraste entre a circulacáo de golpes na guerra e no dano que um corpo

pode causar a outro em virtude de sua própria natureza, como se pode

observar nas assim chamadas crencas sobre poluicáo. Apesar da ausencia

de objetos mediadores, as interacóes desse último tipo tém a forma de

urna "troca", na medida em que cada pessoa é afetada pela outra; susten

ta-se, por exernplo, que urna máe "cresce" urna enanca porque a enanca,

por assim dizer, também a "cresce",

Todavia, enquanto o primeiro modo de simbolizacáo é reconhecível

para nós através da descricáo de Mauss sobre a troca de dádivas - as

pessoas transferem partes de si mesmas -, o segundo normalmente nao

seria reconhecido, de forma alguma, como um tipo de troca. Contudo,

a observacáo anterior de que as relacóes sociais tomam a forma de troca

de dádivas visa a incluir ambos os modos, mediado e nao mediado, num

único tipo, pois eles sao criados dentro do contexto de um único sistema

conceitual. Conquanto haja díferencas entre eles, as diferencas estáo re

lacionadas entre si. Nao se pode extrair do funcionamento da acáo social

melanésia um conjunto de relacóes como típico das "relacóes de dádiva"

e um outro como típico de relacóes que nao sao de dádiva: o modo nao

mediado retira sua forca da presenca do modo mediado, e vice-versa.

Uso, portanto, a nomenclatura de troca de dádivas para cobrir todas as

relacóes, muito embora isso produza o paradoxo semántico de haver

troca de dádiva sem dádiva. O paradoxo, na verdade, assinala de maneira

proveitosa a ausencia crucial (inexistencia de dádiva) que caracteriza o
modo de simbolizacáo nao mediado.

Por conseguinte, dizer que o trabalho produz relacóes e que as tran

sacóes criam objetos capta pontos diferentes de urna seqüéncia recursiva

de rcvelacáo (as relacóes como objetos das interacóes entre as pessoas).

O próprio seqüenciamento é marcado por separacóes, como na distin

cáo dos Daribi, do sul das Terras Altas, entre a consangüinidade que

relaciona e a troca que define (Wagner, 1967), ou na distincáo dos Ha-
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gen entre producáo e transacáo (M. Strathern, '972). As transacóes de

dádivas sao especificamente ukl ("cria~6es") nas quais as "coisas" (me!)
sao manipuladas (os me!sao, em geral, itens de riqueza). Como já vimos,

esses objetos de mediacáo nao sao produzidos no curso do "trabalho"

(kongon), pois este evidencia simplesmente urna orientacáo da "mente"

(noman).' O trabalho tem um efeito direto (e nao mediado) sobre o par

ceiro. As ukl, entretanto, incluem exibicáo, feitura de discurso político

e mediacáo de encantos mágicos. As ukl, portanto, conduzem as coisas

de maneira visível para fora da "pele" de alguém, ao passo que kongon
evidencia a orientacáo interna e oculta da "mente".

A análise ou a crítica de construcóes como essas precisam pautar-se

pelo que se segue. Numa economia de dádivas, as relacóes sociais tor

nam-se os objetos manifestos das atividades das pessoas. Na atividade

de trabalho, direta e sem mediacáo, o fato de as pessoas estarem em

relacáo pode ser tomado como dado (como na relacáo entre parenres),

mas o trabalho torna visíveis relacóes específicas - parentes fazem coi

sas um para o outro, como os parentes devem fazer; da mesma forma

que os c6njuges trabalham, cada um tendo o outro em mente, como lhes
cabe fazer. As transacóes, no entanto, parecem fazer relacóes novas, pois

os instrumentos de mediacáo - as dádivas - parecem estar criando
relacóes, As transacóes sáo assim experienciadas como se contivessem

a possibilidade de relacóes sempre novamente inventadas, como se pu

desse haver urna infinita expansáo de conex6es sociais, Daí a observacáo

perspicaz de Josephides sobre o mito de que dádivas parecem criar dádi
vas.juntos, esses dois modos de troca comp6em urna prática explícita de

personíficacáo. Da perspectiva das práticas de conhecimento ocidentais,

contudo, eles ocultam suas próprias convencóes, isto é,o outro mecanis

mo, o de reificacáo,

Reificaráo: a restricáo daforma. As separacóes sao intrínsecas a habili

dade de perceber ("personificar") relacóes. As atividades que os Hagen,

2. Noman refere-se aacáo direcionada, seja para o ego ou para outros. O conceito se opóe asepa

racáo ocidental indivíduo/sociedade, que representa um todo dividido em partes (A. Strathern,

198I).Agradece a Andrew Strathern pela díscussño sobre esse ponto e por sua elucídacao lingüís

tica em geral.
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por exemplo, distinguem como producáo e transacáo sao elas próprias

compostas de distincóes. No primeiro caso, os produtos do trabalho sao

separáveis dos que os produziram, visto que representam a relacáo entre

os produtores. No segundo caso, os envolvidos na transacáo sao separá

veis um do outro corn vistas a criar urna relacáo entre eles. A necessidade

de diferenciar torna-se um encargo explícito das interacóes entre as pes

soas (Wagner, '975, p. 52; '977a, p. 624). Mas a diferenciacáo, por sua vez,
só será aparente, só será tornada visível, se ocorrerem as formas corretas
e se, assim, vigorarem as "convencóes" corretas.

Isso pode ser dito de outra forma. A objetificacáo de relacóes como

pessoas transforma-as simultaneamente em coisas, na medida em que as
relacáes só sáo reconhecidas se assumem uma forma especifica. Na verdade,
há um número muito pequeno de formas (convencionais) que serviráo

como evidencia de que as relacóes foram assim ativadas. Elas precisam

apresentar certos atributos. Estabelecer atributos, a natureza das coisas,

nao é o foco explícito dessas operacóes simbólicas, mas está presente

como urna técnica operatória implícita. Portanto, de nosso ponto de

vista, a operacáo oculta sua base convencional. A objetificacáo requer

necessariamente o assumir urna forma; o conhecimento precisa ser tor

nado conhecido numa maneira específica. Os ocidentais apreendem
como simbólica a relacáo entre um item e aquilo que ele "expressa",

como imaginamos urna concha valiosa representando urna crianca, pois
a relacáo é entre "coisas" com sua própria forma.]á os melanésios perso

nificam relacóes - dotam objetos de valor com atributos e capacidades

humanas como o fazem com respeito as pessoas individuais - e, ao in

vés, precisam fazer aparecer aforma. Pois um corpo ou urna mente, para

estar em posicáo de extrair um efeito de outrem, de evidenciar poder

ou capacidade, precisa manifestar-se numa maneira concreta específica,

que se torna, entáo, o gatilho indutor. Isso só pode ser feito por meio da
estética apropriada.

Meu argumento é o de que as relacóes sao objetificadas em urnas

pOllcas maneiras altamente restritas. Somente certas formas específicas
de interacáo seráo tomadas como evidéncia da ativacáo bem-sucedida

ou da manutencáo de relacóes. Sendo convencionalmente prescritas,

essas formas sao reificadas: elas contém em si a evidencia do resultado
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bem-sucedido. Poderíamos chamar essas coisas de performances. As per
formances precisam, assim, ser reconhecíveis por seus atributos. Somente
certas performances, entáo, farao "aparecer" apropriadamente as relacóes
que elas objetificam. Realizadas de maneira inapropriada, as relacóes

nao apareceráo, como quando as pessoas receiam usar os presságios para
estabelecer as béncáos dos espíritos ancestrais ou estremecem em seus

paramentos em face do escrutínio de urna audiencia crítica. As ambi

güidades dos Paiela, descritas por Biersack (ver capítulo 5), ilustram bem

esse ponto.
Nesse sentido, podemos entender como "reíficados" os dois modos

de troca envolvidos na personificacáo: sua manifestacáo é prescrita tanto

nas relacóes mediadas como nas nao mediadas. A prescricáo diferencia

dora (convencional) dessas formas está oculta na medida em que aquilo

que elas tornam aparente sao as próprias relacóes, De maneira similar,

os dois modos de reificacáo que estou prestes a mencionar ocultam os

principios de sua própria estética. Sua natureza convencional é ocultada

na experiencia manifesta que as pessoas tém dessas formas como per
formances inventadas e individuadas, pois tudo o que percebem é sua

própria atividade, recém-estimulada, listo é] que "urna inovacáo é um

evento" (Wagner, '978, p. 253, grifo removido).
Tres tipos de evento constituem indicacóes aceitáveis de que rela

cóes sociais tenham sido ativadas através de trocas mediadas ou nao

mediadas. Encontram-se, em primeiro lugar, duas performances que po

deriam ser chamadas de análogas urna da outra, interna e externamente.
Ambas manifestam replicacéo. O que é replicado sao relacóes - seja

estendendo-se para além da pessoa, seja operando dentro dela. Se foca

lizássemos, da nossa perspectiva ocidental, a forma substantiva das rela

cóes, poderíamos ser tentados a considerá-las respectivamente como o

fluxo de coisas entre pessoas e como o crescimento de coisas no interior

da pessoa. Em ambos os casos, entretanto, o objeto da interacáo é o de
tornar visíveis as relacóes por meio de sua replicacáo, Como alternativa,

e trata-se da única alternativa, as relacóes podem ser tornadas visíveis
através da substituicáo, da criacáo de urna coisa que incorpora essas re
lacóes numa outra forma. Podemos expressá-lo como a producáo de

riqueza ou de enancas.
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O proxlmo capítulo analisa inicialmente a replicacáo de relacóes

através dos tipos de troca familiar mediada estudados na literatura an

tropológica, tocando depois na replícacao de relacóes tornadas visíveis

por meio do crescimento nao mediado. O capítulo seguinte, o nono,
volta-se para o processo de substituicáo, pelo qual as relacóes se tornam

visíveis sob urna outra forma; o efeito de substituicño é freqüentemente

encenado como o resultado transformado de relacóes ampliadas através

da replicacño. Estas últimas sao, assim, duplamente reveladas: como elas
próprias e como elas próprias em outra forma.

Os pares de contrastes analíticos (medíacáo-náo-medíacáo e repli

cacáo-substituicáo) participam um do outro. Há duas manifestacóes de

replícacáo (mediada e nao mediada), que descrevi como as análogas,

externa e interna urna da outra. Há duas manifesracóes de relacóes nao

mediadas (replicacáo e substituicáo), que podem ser consideradas alter

nativas urna aoutra. Essas perrnutacóes se tornam concretas nas irna
gens através das quais asperformances se realizam. Essa imagética é urna
imagética de genero. Em minha explanacáo, essa imagética é a reificacáo

final, o limite final, mas, nas vidas dos que a vivem, o genero existe como
algo que abre novas possibilidades.

GENERO

Quaís sao os atributos a que me referi? A distincáo entre replicacáo e

substituicáo subtende a encenacáo de eventos: esses próprios eventos

precisam assumir urna forma concreta. Tal forma é seu genero. E essa

estética básica e limitante responde pela exigüidade de modos que for

neceráo a evidencia peculiar para a objetificacáo. Tudo precisa assumir

urna das formas de um par de formas. Ao mesmo tempo, essa estética é
a condicáo que possibilita urna infinita reduplicacáo dos próprios pares.

O genero se evidencia através do que os melanésios percebem como
as aprídóes dos corpos e mentes das pessoas, o que estes contérn dentro

de si e os seus efeitos sobre os outros. Inversamente, como a diferen
ciacáo em tipos mediados e nao mediados, as capacidades tornam-se
manifestas por meio de urna diferenciacáo interna entre macho e férnea,

Mas é a capacidade ou aptidáo aquilo que surge como a preocupacáo
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das pessoas: a base convencional através da qual sao estabelecidos os

atributos de masculinidade ou feminilidade nao é apreendida como urna

prática simbólica, artificial.
Dado que todas as pessoas sao definidas em termos de suas aptidóes

ou capacidades, segue-se que as pessoas só podem ser compreendidas

numa forma marcada polo genero. Observo aqui que a referencia a pes

soas inclui referencia aos indivíduos; a ambigüidade é importante para o

meu propósito neste momento.
A forma assumida pelos corpos e mentes das pessoas - sejam estas

vistas como macho ou férnea - torna-se o foco de suas operacóes recí

procas. Isso nao significa dizer que estejam sempre num estado sexual

mente ativado. Pelo contrário, a sexualidade é urna ativacáo específica

de um estado de genero particular: encontrar-se com outra de "sexo

oposto" significa, para urna pessoa, que seu próprio genero assume urna
forma singular. Nessa condícáo, urna pessoa induz urna forma sexual

correspondente na outra. Ele é inteiramente masculino, ou e1aé inreira

mente feminina, estritamente com respeito a essa outra pessoa. Qpan

do a identidade de genero se torna assim homogeneizada numa forma
unitária, de um único sexo, as partes internas da pessoa estáo numa

relacáo de mesmo sexo urnas com as outras. Entretanto, o resultado de tal

ativacáo, concebido como o produto da relacáo entre parceiros, assume

urna outra forma: ela incorpora dentro de si urna relacáo de sexo cruza
do.' Por conseguinte, o genero de urna pessoa pode ser imaginado como

dualmente ou multiplamente composto e, nesse estado andrógino, ho

mens e mulheres estáo inativos, Em seus relacionamentos recíprocos,

as pessoas sao concebidas alternadamente como num estado de mesmo

sexo ou de sexo cruzado. Elas, portanto, corporificam ou objetificam

relacóes sociais, revelando-as seja numa forma ou na outra. E, como

afirma Clay (1977) com respeito acategoria de criacáo entre os Mandak,

elas, conseqüentemente, só podem revelar urna relacáo em sua forma já

diferenciada.

3. Volto a referir-me a Sabarl. Battaglía (I983a, p. 298) observa que relacóes gaba anvas e dinámicas

envolvem referencia manífesta a um contraste entre macho e fémea, o que nao ocorre com as

expressóes de apoio labe.
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Sexualmente ativa, urna pessoa suscita urna relacáo de sexo cruzado

com urn parceiro com quem e1e, ou e1a,estabelece urna relacño nao me

diada. Esse efeito é registrado nessa pessoa. Sua relacáo pode ser per

cebida como um resultado de suas atividades nao mediadas e toma a

forma de seu produto - os resultados de urna divisáo do trabalho ou

da procriacáo, em que ambos térn algum interesse. O produto (alimento,

crianca) torna-se urna substituicáo para aquela relacáo: em conseqüéncia,

urna relacáo dual aparece numa forma singular e compósita, Entretanto,

as relacóes também podem se dar com um parceiro do mesmo sexo.

Sua realizacáo, a criacáo de um efeito através da reuniáo de entidades

distintas, só pode ser alcancada se os parceiros se tornarem diferenciados

como sujeitos, sendo seus interesses, com isso, distinguidos por meio da

própria relacáo. Como já antecipei, assim como os doadores e receptores

sao criados por seus diferentes interesses nos itens que circulam entre

eles, do mesmo modo as relacóes de mesmo sexo podem ser criadas polo

processo de mediacáo, pela circulacáo de um item entre partes já con

cebidas como outras que nao elas próprias. De fato, isso se aplica tanto

aconstituicáo interna quanto aconsrituícáo externa do corpo. Assim, a

troca de itens, que térn um valor dual ao serem diferentemente concei

tualizados dos pontos de vista do doador e do receptor, parece produzir
a replicacáo das pessoas singulares.

Imaginar urna multiplicidade de pessoas de um mesmo sexo torna
visível a replicacáo, Similarmente, a substituicáo bem-sucedida de urna

relacáo nao mediada, como a da crianca que substitui seus pais, se mos

tra em sua composicáo de sexo cruzado ou andrógina. A replicacáo de

único sexo fornece urna imagem do fluxo e do crescimento de itens, mas

no ponto em que estes se revelam, no ponto da producáo (nascimento)

ou da consumpcáo (rnorte), aparece urna relacáo de sexo cruzado. Este

é o momento da substituicáo. Aqui, a producáo é análoga ao consumo:

o resultado de relacóes nao mediadas, que substitui a relacáo por seu
próprio efeito.'

4· Ver o "esclarecimento" de Wagner: "urna metáfora para metáfora, 'norneá-la' por meio da substi
tuicáo de seu efeito" (¡978, p. 32).
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Embora seja apenas na forma de único sexo que as pessoas produzem
um efeito sobre outras, como substituicóes elas também evidenciam os

efeitos de outros ativos sobre elas. Dessa maneira, vejo a atribuicáo de gé

nero, assim como a própria traca, como significativamente presente tan
to na condicáo de urna identidade de mesmo sexo (homem ou mulher)

quanto em sua combinacáo ou "ausencia", imaginada, por exemplo, no
andrógino de sexo cruzado. Em minha explicacáo, portanto, torna-se im

possível conceber o genero simplesmente como urna questáo da relacáo

entre macho e fémea. Essa questáo incorpora urna visáo mercantil ina

propriada que, supondo que as entidades existam em si, requer explicacáo
quanto a relacáo entre elas. Este é o modelo de genero associado ao papel

sexual, que perseguiu as análises dos ritos de iniciacáo, descritas no ca

pítulo 3. De maneira mais geral, esse modelo está subjacente a ortodoxia
ocidental corrente que considera as relacóes de genero como "construcáo

social ou cultural" daquilo que já possui forma diferenciada através da

deterrninacáo biológica do sexo dos individuos (capítulo 4). A ortodoxia

melanésia, todavia, requer que as díferencas sejam tornadas aparentes,

que venham a tona a partir daquilo que homens e mulheres fazem.

Da maneira como entendo a perspectiva da dádiva, em certos mo

mentos pessoas masculinas e femininas podem ser opostas, como pontos
de referencia discretos para a relacáo entre elas. Nao sendo nenhuma das

duas (nem masculinas nem femininas) em si, a relacáo é diferente delas

e pode ser imaginada como corporificada em seu produto. A entidade

(andrógina) assim produzida, o objeto da relacáo, evidencia literalmente

dentro de si a relacáo de sexo cruzado entre elas.' Cada estado singular

5. Os Bimim-Kuskusmin, do Sepik Oriental, imaginam como andrógino o espectro do carpo flsíco

após amarte, imaginam-nc como urna combinacño das contribuicóes procriadoras de homens

e mulheres (Poole, 198I). O objeto do artigo de Poole é urna andrógina sagrada que foi afastada

das preocupacóes do domínio doméstico-familiar para um papel público (conquanto,em grande

medida, segregado), como oficiante ritual das seqüéncias de ínícíacáo. Ela é dotada das qualida

des de ambos os sexos. Poole observa que os fluidos férteis dessa mulher sagrada sao "urna ma

nifestacáo feminina da substánda masculina" (r98I, p. 156).O tornar-se ativo, entretanto, cnvolve
a rcducáo dessa identidade. Assim, entre os Bimin-Kuskusmin, durante a transformacéo de um

menino em um reprodutor, se o seu espectro corporal andrógino aparece, ele precisa ser expulso

(Poole, 1982, p. II4). OS ossos masculinos, urna vez extraídos do carpo andrógino, tornam-sc uma

forcaativa (Poole, 1984;A. Weiner, 1982).
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antecipa interacáo futura, dado que é como entidades independentes
que pessoas masculinas e femininas vém a interagir. Para acorrer essa
ligacáo, urna entidade andrógina, compósita, teve de ser conceitualizada

como singular e, sendo diferenciada de outra, como incompleta. Figura
tivamente concebidos, "macho" e "fémea" existem como análogos um do
outro, similares no fato de serem construtos de mesmo sexo.

Essa forrnulacáo recursiva se opóe a visáo, derivada da mercadoria,

de que é como individuos (figurativamente concebidos) com atributos
("biológicos") intrínsecos que pessoas masculinas e femininas estáo

numa perpétua relacáo de díferenca. Por conseguinte, ternos que evitar

toda pressuposicáo que tome o estado diferenciado de sexo único como

um ponto de referencia "natural". Se houvesse semelhante ponto de re

ferencia na sociedade melanésia, este teria que ser extraído da metáfora

de fundo - a pessoa múltipla produzida como objeto de múltiplas re
lacóes (notadamente, mas nao exclusivamente, de pai e máe sexuados).

Sendo múltipla, a pessoa é também divisível, urna entidade que pode
dispor de partes na relacáo com outras. Genero refere-se as relacóes

internas entre partes de pessoas, assim como asua exteriorizacáo en
quanto relacóes entre pessoas.

Foi por essa razáo que propus que a relacáo de genero melanésia,

sobre a qua! devemos concentrar-nos, nao é entre homem e mulher,
mas entre relacóes de mesmo sexo e relacóes de sexo cruzado. Podemos

apreendé-las como as formas, marcadas por genero, de pessoas que pre

cisam aparecer seja como singulares ou como múltiplas em sua compo
sicáo. Cada urna das duas é urna transformacáo potencial da outra.

Embora se assemelhem a categorias pertencentes a terminologia de

análise de parentesco, meus termos derivam aqui de urna extensáo da
dístincáo de Clay (r977) entre relacóes de mesmo sexo e relacóes de

sexo cruzado em Mandak, Nova Irlanda. Sexo tem a conotacáo de um

estado unitário. Relacóes de mesmo sexo e de sexo cruzado referem-se

a identidades mantidas em comum - urna relacáo "inteiramente mas
culina" entre os homens de um clá agnático (mesmo sexo); urna relacáo

masculino-feminina entre irrnáo e irrná, na qual a irrná produz riqueza
para o irmáo (sexo cruzado). Podem também conectar partes de urna

pessoa - um membro de clá "feminino" com riqueza "feminina" asua
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disposicáo (rnesmo sexo), ou urna máe "ferninina' dando a luz urna

enanca "masculina" (sexo cruzado). A relacáo englobante, entre identi

dade de mesmo sexo e identidade de sexo cruzado, é objeto de conside

rável atencáo. Pois a pessoa reproduzida, concebida (objetificada) como

o resultado de relacóes, é ela mesma náo-reprodutiva. As objetificacóes

de urna economia de dádivas requerem, conseqüentemente, urna dupla

coercáo: no sentido de assegurar que os reprodutores interagiráo de fato

e produziráo objetos (pessoas) e de assegurar que o objeto concluido seja

ele próprio transformável subseqüentemente num reprodutor. O que é

verdadeiro para os seres humanos também o é para o alimento, a rique

za e os demais itens por eles produzidos. Cada um deve alcancar urna

potencialidade reprodutiva. Essas coercóes, por sua vez, manifestam o

exercício da atuacáo deliberada na transformacáo de um estado de ge

nero para outro.
Isso se aplica na mesma medida as atividades políticas e as rituais.

O caráter fortuito da avaliacáo de um evento particular como tendo

ou nao sido bem-sucedido engendra um etos geral aberto a mudanca,

a"experimentacáo" de novas idéias e novas relacóes, Pois somente os

efeitos validam os procedimentos. Semelhantes conceitos nos impedem

de considerar inevitavelmente a cultura como urna estrutura de pontos

fixos cujas inter-relacóes devam ser explicadas. A etnografia melanésia

nos permite contextualizar essa mesma decodificacáo, inerente a idéia

ocidental de explicacáo, como a apresentacáo de relacóes (culturais)

convencionais ou literais entre coisas (naturais) figurativamente con

cebidas. Mas, como é próprio das idéias, as idéias melanésias também

impóem seus próprios limites rigorosos ao comportamento de homens

e mulheres.
Urna tal limitacáo evidencia-se no fato de que cada construcáo parti

cipa da outra. Isso é verdadeiro para a relacáo entre troca e genero. Con

forme observou Battaglia, cada urna delas pode tornar-se urna metáfora

para a outra (ver Clay, '977, p. 3). Assim, os diferentes interesses dos

parceiros de troca podem ser metaforizados como se fossem masculino e

feminino um para o outro, e como se as dádivas, os objetos de rnediacáo,

fossem como criancas andróginas. E os interesses combinados dos pais

com respeito aos filhos podem ser dissociados por meio de urna meta-
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forízacáo da paternidade como se esta fosse a conseqüéncia de relacóes

de mesmo sexo entre homens ou entre mulheres, e a enanca fosse um
objeto de mediacño como um bem valioso. Retornando a um exemplo

anterior, apresentacóes de cultos em Hagen sao, por um lado, uk!, per
formances, um tipo de atividade política que envolve a manipulacáo de

coisas mágicas, criando assim urna relacáo mediada entre os homens e
os espiritos do culto; por outro, através do linguajar conjugal e domésti

co, as preparacóes do culto podem ser referidas como trabalho (kongon)
para o espirito que cuidará da condicáo pessoal dos participantes (A.

Strathern, 19S2b,p. 30S).

As conseqüéncias de assim mobilizar as pessoas como pessoas, como

a objetificacáo de relacóes, implicam que elas estejam sempre numa

condicao caracterizada por genero: seja como de mesmo sexo ou como

de sexo cruzado, sua forma tem efeito sobre outros ou evidencia a efeti

vidade de outros. Dai a observacáo de Buchbinder e Rappaport de que,

"tomando o género como urna metáfora para as oposicóes convencio

nais que as pessoas conferem ao mundo, estas sempre estabelecem essas

oposicóes em seus próprios corpos" (1976,p. 33). E há urna conseqüéncia

sociológica: a socialidade é sempre apresentada como urna alternacáo

entre dois tipos. Isso se torna a precondicáo para a dorninacáo que, de

maneira variável,hornens e mulheres exercem um sobre o outro.
A terminologia de mesmo sexo e sexo cruzado é, no mínimo, dese

legante. Sua repeticáo produzirá um certo embarace na linguagem que

utilizo. Mas preciso encarar isso como urna dissonáncia necessária.
lntroduzi também o conceito de reificacáo com deliberada dis

sonáncia, para chamar a atencáo para o que, enquanto estrangeiros,

podemos legitimamente considerar "express o" ou "construido" nessas
idéias de genero. Existem Iimitacóes na maneira pela qual certas formas

manifestas sao tomadas como indicativas de capacidades internas em

coisas e pessoas que, por serem capacidades, podem ser também exte

riorizadas em relacóes. A indicacáo apóia-se em convencáo estética.

A aparencia é estruturada: assirn, a cor e a curvatura, a concavidade
e a pilosidade, a expansibilidade e a comestibilidade das coisas tanto

circunscrevem como abrem possibilidades. Um recipiente oco pode-se

apresentar aos nossos olhos ocidentais como urna mistura incongruen-
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te de metáforas radicalmente diferentes como, no caso dos iniciandos

sambia, os seios da mu1her ou o pénís do homem;' mas, do ponto de

vista deles, tal recipiente deve ser urna coisa ou outra, ou ambas em
combinacáo, Pois a atencáo dos participantes está direcionada para a

relacáo crucial entre o instrumento envolvente e o que surge de dentro

dele, isto é, está voltada para sua capacidade. Conhecendo isso, conhe
ceráo o genero de sua forma.

FIXANDO PONTOS

Urna verdadeira pletora de termos veio atona. A nomenclatura é inci

dental: o que canta sao as diferencas e identificacóes que os termos de

lineiam. Mas a pletora em si é apresentada sem escusas. Os termos nao

podem ser abreviados nem empalidecidos através da atribuicáo de urna

condicáo privilegiada a um dos vários contrastes como se este fosse o ar

quetípico. Pelo contrario, cada um deles constitui um ponto privilegiado

a partir do qual pensar sobre os demais. Assim, se devemos considerar os

modos de troca mediada e nao mediada, ou eventos como as replícacóes
ou substituicóes, ou ainda as relacóes de genero de mesmo sexo e de

sexo cruzado, podemos tambérn pensar nas técnicas de personificacáo e

reificacáo, em invencáo e convencáo, nos dais tipos de socialidade, e nos

contrastes entre atividades coletivas e particulares, em pessoas singulares

e múltiplas. Cada urna dessas discriminacóes proporciona um ponto de

partida para considerar as outras, Mas elas sao expansóes e contracóes

urnas das outras, sao tropos num sentido geral do termo, nao subcatego

rias de urna categoria nem espécies de um genero, nem componentes de

um sistema classificatório abrangente. Temo que seja inútil para o leitor

tomar de um lápis e listá-Ias como se elas pudessem ser reunidas como

6. O reconhecímento ocidental de um instrumento musical como urn objeto sexual se basearia na

idéia de que ele deve expressar ou simbolizar, de uma forma exagerada, algo que urna pessoa nao

pode dizer abertamente sobre si mesmo ou si mesma. A credulidade se reforca pelo pensamento

de que o objeto poderia ser tanto masculino como feminino. Mas, nesse caso, nossa atencáo se

direcionana para a forma estética enquanto dimensáo cultural, inventada; a música seria pres

suposta como uma característica axiomática dos instrumentos musicais. Para o participante de

culto melanésio, as emíssóes ccnstiruem o mistério crucial
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duas colunas de urna tabela [lable]. Em todo caso, urna lable [mesa] con
vencional é sustentada por quatro pernas, nao por duas colunas.*

Nao estou fazendo gra,a. As metáforas participam urna da outra.

A maneira pela qual elas o fazem deve ser descoberta através de um

ato de fé nos detalhes das imagens que proporcionam os pensamentos

articuladores - essas conexóes constituem o objeto de investigacáo do
antropólogo.

A pletora de passos ou estágios ao longo dessas trajetórias nao é
nem mais nern menos complexa, no pensamento melanésio, do que a

profusáo de "níveis" que os antropólogos ocidentais descobrem em suas

descricóes de culturas, do que as "estruturas" que eles imaginam, ou do

que a série de "dominios" em que c1assificamos segmentos da sociedade.
A maneira pela qual apresentei as idéias melanésias está fadada a fazer

com que parecarn tanto demasiado abstratas como demasiado concre

tas. Mas talvez assim elas possam tornar explícita a natureza de nossas

próprias concretudes e abstracóes. Política, sistemas económicos, crenca

religiosa, vida familiar, ou ideologia e estruturas cognitivas, ou relacóes e

forcas de producáo, sistemas e eventos, tudo aparece para os ocidentais

como níveis ou domínios distintos com que podemos lidar e cujas simi- ,_

laridades ou. diferencas podemos entáo expor, mostrando suas relacóes

recíprocas. E a partir dessa ordem - da ordem da conexáo, digamos,

entre política e religiáo, ou entre infra-estrutura e superestrutura - que

precisamos compreender os mecanismos de um contraste entre traca

mediada e nao mediada ou entre identidades coletivas e singulares, ou
entre formas masculinas e fernininas, e os modos de operacáo dos con
trastes sobre os contrastes.'

Os contextos dessas operacóes sao dados por elas mesmas: urna
" t _" demos.Y d bcons rucao , como a enten emos, e um ponto e o servacáo privile-
giado a partír do qual outros se tornam visíveis. Assím, a replícacáo da

identidade de genero pode ser evidenciada seja em um modo externo,

Nessa passagem, a autora faz um jogo de palavras que nao há como reproduzír em portugués,

visto que depende da homologie entre tableltabela e tablelmesa presente no ingles, mas inexis
tente em nosso idioma. (N. do T.)

7· Fui favorecida pela leirura da tese de doutoramento de James Weiner (1983),publicada como Ibe
heart cfthe pearlshell [1988].



cJV[arilyn Jtrathern

mediado, seja em um modo interno, nao mediado. Do ponto de vista de
fazer as coisas crescerem, relacóes nao mediadas podem ser construídas
seja através da replicacáo, seja da substituicáo de efeitos. A cada mo
mento, por meio dessas operacóes, torna-se conhecida urna condicáo

distinta por intermédio de seu aparecimento como uma dasformas de um
par deformas inter-relacionadas. Por conseguinte, podemos dizer que, na
medida em que as pessoas cogitam sobre a socialidade em geral, o fazem
pensando-a como um conjunto de relacóes particulares ou coletivas: a

socialidade se apresenta, por assim dizer, sob um ou outro aspecto. A
acáo só é possível com referencia a um ou ao outro desses aspectos, de
modo que a "socialidade"é imanente a eles.

Cada um desses pares de termos pode ser concebido figurativamente,
ou seja, pode ser tomado por si mesmo. E pode sé-lo de duas manei
ras - seja como um dos elementos de um par de entidades similares
(preferivelmente a dissimilares), como ocorre com a vida coletiva de um
clá ou grupo sendo reduplicada na vida coletiva de outro; seja fazendo

com que apare,a nao como urna metade de um par, mas como dividida
internamente, existindo em si mesma por englobar relacóes dentro de
si, de modo que, no amago da identidade coletiva de um clá, se en
contram as relacóes extraclá com outros específicos. O resultado é que,
para os atores, o clá está presente somente sob urna de duas condicóes,

Se composto por matrilinearidade, ele aparece entáo seja coletivamente
como "um seio", "um útero", com sua própria terra, sua própria mágica,
ou entáo como urna matriz de trocas particulares que unem e dividem
irrnáos e irmás, maridos e esposas. Mas é preciso que ele se faca presente.
A própria acáo social consiste em "apresentacáo", em fazer com que tais

entidades apare,am, e isso é feito através da eliminacáo de urna ou outra

das formas. Minha própria crítica foi a de que aquilo que os participan
tes apreendem como um efeito de sua interacáo mútua depende de con
vencóes estéticas pelas quais, nesse caso, relacóes coletivas e particulares
sao contrastadas. Nesse sentido, suas acóes efetivamente dependem de
urna reificacáo prévia.

Tudo isso é urna visáo a posteriori. O que precisa ser fornecido sao
os detalhes, a evidencia. A multiplicidade de operacóes cria problemas
de exposicáo, e eu simplesmente dou continuidade a um conjunto de
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seqüéncias já iniciado. Portanto, com base em minha própria argumen
tacáo, faco com que a evidencia repouse na elucidacño das relacóes de

genero. Tenho que mostrar como se parecem as coisas vistas desse angu
lo de observacáo e, por conseguinte, de que modo as idéias sobre genero

"funcionam" das maneiras sugeridas. Isso envolverá vahar sobre mate
riais já parcialmente discutidos. Mas há também problemas expositivos
na própria natureza do exercício, pois, na medida em que nos movemos
de urna proposicáo para outra, cada urna terá a capacidade de dissolver

se em seus próprios componentes. A descricáo poderia ser ramificada
indefinidamente. Necessiro, portanto, retroceder em um outro sentido:
relembrar o leitor de que o que é agora apresentado como evidencia foi
inicialmente apreendido nao como urna resposta, mas como urna ques
tao, nao como solucóes, mas como problemas. Estes se referiam, primor
dialmente, a especificar a natureza das relacóes de genero melanésias e
as conseqüéncias para os homens e as mulheres.

Meu argumento já está, de fato, implicado em seu próprio seqüen
ciamento. Ele girou em torno de um contraste entre a personificacáo

manifesta de relacóes e as técnicas ocultas que determinam as formas
apropriadas através das quais estas sao reconhecidas. Vejo estas últimas
como análogas areificacáo numa economia mercantil, embora a reifica
cáo ocupe um lugar muito diferente nas práticas de conhecimento das
pessoas. Sugeri que o genero funciona como um instrumento de reifi
cacao, apresentando as "coisas" (efeitos, eventos), por assim dizer, como

as pessoas supóem que elas devem afigurar-se. Todavia, isso é realmente
um caso particular do contraste geral entre invencáo e convencáo. Cada
discriminacáo, como, por exemplo, entre género de mesmo sexo e ge

nero de sexo cruzado, ou entre parcos para comer e parcos para trocar,
ou entre procriacáo masculina e feminina tal como descrita por Clay

(1977, p. 152 ) para os Mandak, gira em torno de urna relacáo entre termos
que permanece ela mesma implícita - a natureza das relacóes con
vencionais está "oculta". Ela funciona simplesmente como urna relacáo

estética; as convencóes sao, ero última análise, convencóes estéticas. O

que as pessoas fazem é tornar visíveis as distincóes. E, por conseguinte,
revelam o efeito ou evento "inventado",a distincáo manifestada numa
forma específica. Assim, a cada momento da exposicáo que se segue
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encontraremos formas reveladas por meio de distincóes, enquanto per

manecem implícitas a "construcáo" das próprias distincóes e o esquema

c1assificatório que elas constituem, aquilo que compreenderíamos como

relacóes simbólicas.

Essa interacáo é uma tentativa de evocar as preocupacóes dos pró

prios melanésios com segredo e exposicáo, com a forma e o que a forma

contém. Ao mesmo tempo, a complicada pletora de termos é uma ten

tativa de tornar explícitas, e conseqüentemente intrusivas, as convencóes

que, para eles, surgem na aparencia incidental e inventada das acóes e

performances das pessoas.

8

Relacóes que separam

As SOCIEDADES do Massim brevemente aludidas no capítulo ante

rior - Tubetube, Sabarl, Gawa - sao todas "matrilineares" em termos

de sua organízacáo de parentesco. As atividades das mulheres e dos ho

mens, entretanto, sao governadas por constrangimentos similares aos

elucidados para a regiáo central das Terras Altas, dominadas por ideolo

gias de parentesco "patrilinear", Na verdade, o Massim permitirá avan

lOar o argumento em aspectos importantes, pois permite a comparacáo

através da natureza da troca cerimonial. Conquanto se deva considerar

com maior proerninéncia,' nessas sociedades, as cerirnónias mortuárias,

meu interesse inicial está nas trocas que levam os homens a sair de suas

comunidades de origem. Embora nao se estenda por todo o Massim, o

ku/a no estrangeiro é um modelo fundamental.

É um bom ponto para comecar, quando nada porque o ku/a foi visto

na pesquisa antropológica como um mecanismo integrador. A idéia de

l. É pertinente a análíse de Battaglia (l983a, 1983b) sobre a combínacao e separacáo entre as

identidades masculina e feminína no rito mortuério em Sabarl. Sou grata, ademais, a Marthe
Macintyre por discussóes sobre sociedades do Massim e respeito suas reservas a respeíto das

exrrapolacóes sobre as quais se baseia o que se segue. Gregory inc1ui o kula em sua exposicño
geral, argumentando que, como uro sistema de troce de dádivas incremental, ele pouco díferedos

sistemas encontrados nas Terras Altas (l98z, p. 195).
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FiguraI. Técnicas de objetificapio I

dúzias de minúsculas ilhas, bravamente conectadas por marinheiros que

se aventuram aos mares para trocar e comerciar entre si, forma urna

imagem concreta irresistive!. A socialidade, concluiu-se, deve ser alguma

espécie de impulso interior a constituir relacóes e manter a coesáo entre

povos que, de outra forma, permanecem estranhos uns aos outros. Os

antropólogos enfatizam, por conseguinte, como a circulacáo de dádivas

cria relacóes e integra a "sociedade" (para dois exernplos, ver pp. "S-"8).

Mas nao iremos muito longe na análise da troca de dádivas se nao com

preendermos que as dádivas dividem de forma crucial e separam os po

vos uns dos outros.
A troca é essencial ao processo de personificacáo através do qual as

pessoas sao separadas pelas relacóes sociais entre elas. Sao as relacóes

(sua reciprocidade, Wagner 1967, p. 85) que as diferenciam, pois cada

urna é definida com respeito a outra e, assim, tem o seu (dele ou dela)

interesse diferenciado na relacáo (Gillison, 1987). Sugeri que a troca as

sume urna forma mediada ou urna forma nao mediada: isso é reconheci

do através de sua aparencia como de um ou de outro tipo. A convencáo

oculta em que se apóiam essas aparéncias, sua reificacáo, é a da replica

,ao do genero. A replicacáo é imaginada como a expansáo infinita de

relacóes de mesmo sexo.

Modos depersonificacáo

Traca mediada

Traca nao mediada

Modos de reificacáo

Replicacáo de genero

(Relacoes de mesmo sexo)

TROCA MEDIADA: DIVISIBILIDADE

A troca mediada evoca a imagem nativa de que as pessoas sao capazes

de destacar partes de si mesmas em seus relacionamentos com as outras.

Seu efeito se mostra no "fluxo" dos itens. A maneira pela qual os objetos

de valor podem ser destacados de urna pessoa e ligados a outra é do

maior interesse para os participantes do kula. Munn escreve:

o controle envolvído na posse de urna concha inclui nao simplesmente a habi
lidade do ego para conseguir que os outros ajam de maneira que realizem a sua
vontade, mas também sua capacidade para tornar-se o foco das tentativas dos

outros de fazer com que ele aja como eles desejam (1983,p. 278).

Tudo gira em torno da influencia que a pessoa pode exercer. Nem

seria preciso dizer que o caráter destacável dos itens nao tem nada a ver

com alienacáo; as partes circulam como partes de pessoas. Novamente,

contudo, urna imagem concreta intervém em nossa cornpreensáo. Os

preciosos objetos de valor, desejados pelos parceiros do kula, desaparecem

do perimetro de sua visáo, para circular entre os parceiros dos parceíros,

para além do "controle" da pes soa de origem. Isso tem, para nós, muito

da aparencia da alienacáo (ver, por exemplo, a correspondencia ern Man,
n.s., '7, 1982,pp. 340-45; n.s., 18,1983,pp. 604-5). Protestamos, por cerro,

que o item nao é mais pensado como pertencente ao doador original.

Mas, para os participantes, o conhecimento de que os parceiros estáo

sempre lidando com as "partes" de outras pessoas, anónimas ou nao, é

estabelecido muito simplesmente, e de maneira enfática, por seu genero.

No kula, os parceiros no estrangeiro sao conceitualmente masculinos.

Essa condicáo se realiza através de sua própria separacáo das mulheres,

urna separacáo que também estabelece sua capacidade para mobilizar as

partes de si mesmos que, entáo, aparecem como asua disposicáo,

Essas observacóes se inspiram na análise de Damon (1980, 1983a,

1983b) sobre a troca entre os Muyuw (da i!ha Woodlark), da regiáo nor

te do Massim. É importante o fato de ele situar seu argumento sobre

as transacóes kula no contexto geral das relacóes masculino-femininas.

Pois a separacáo dos homens com respeito as mulheres é urna acáo du

pia. Relacóes internas entre partes de pessoas, assim como relacóes ex-
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ternas entre pessoas, sao relacóes as quais é atribuido genero, de modo

que a separacáo nao é simplesmente urna questáo dos hornens partirem

em suas canoas e deixarem as mulheres para trás. Eles precisam estabe

lecer a identidade de genero de sua atividade e das partes com as quais

pretendem de fato transacionar, e isso envolve transformar o significado

de suas próprias acóes anteriores. Damon fomece urna digressáo bastan

te necessária sobre o parentesco doméstico.

o fluxo de riqueza: ku/a. Os dois eixos importantes das relacóes entre
homens e mulheres entre os Muyuw dizem respeito a irmáo e irmá e a

marido e mulher. A maneira pela qual as atividades dos sexos sao sepa

radas e combinadas significa que as pessoas, nessas relacóes, térn efeitos

diferentes e específicos urna sobre a outra. Damon (1983a, pp. 3'3-'4,
318) afirma que, entre marido e mulber, por exemplo, o homem é pro

dutor e a mulher, distribuidora. O homem produz alimento e enancas;

a mulher divide os produtos da horta entre os para consumo e os para a
reproducáo futura e distribui para a crianca que cresce nela o alimento

produzido por ele. Eh, portanto, completa o trabalho que o homem

iniciou. Os filhos sao vistos como criados pelo trabalho do marido.' Um

homem transforma seu trabalho, segundo a terminologia de Damon, na

criacáo de pessoas. Mas, significativamente, os produtos de seu trabalho

sao também separados dele: os filhos nao compartilham sua identidade

social, posto pertencerem ao subclá (matrilinear) de sua mulher. O ca

ráter distinto da identidade social dos filhos torna seu trabalho visível

no corpo da crianca, Esta nao é urna extensáo dele, mas é o seu trabalho

numa forma transformada, pois está orientada para suas relacóes com

seus afins, e essa relacáo é o seu contexto. Com respeito a enanca, sua

relacáo é nao mediada: ele a "alimenta') O argumento de Damon é o de

2. Em todos os sistemas matrilineares do Massím, a questáo do trabalho masculino (extrínseco)

é importante com relacáo á identidade uterina (intrínseca) dos filhos do homem. Achei escla

recedoras tanto a discussáo de Nash sobre os Nagovísí (r974), no sul de Bougainville, como a

exposícáo de Epstein (1979), de inspiracáo psicanalítica, sobre o dinheiro de conchas dos Tolaí
(Nova Bretanha).

3. Antecípando argumentos posteriores (capítulo 9), observo que o alimento é "dele" porque o

trabalho do casal é formalmente definido como criador de um produto para o marido. Ele nao
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que "os filhos de urna mulher pertencem ao seu grupo porque eles pos

suem o crédito que ela recebe em virtude da perda do trabalho de seus

irmáos. A matrilinearidade muyuw deriva das dividas engendradas pelo

processo de producáo de pessoas" (Damon '983a, p. 3'7)' De que maneira
urna mulher "perde" o trabalho de seu irmáo?

A separacáo entre os trabalhos de urna irrná e de um irmáo é crucial

para a producao de enancas, pois ela contrasta com a série de transacóes

entre eles e entre seus familiares que combina deliberadamente o tra

balho de maridos e mullieres. Um casal se encontra inicialmente como

entidades separadas em razáo de suas origens em diferentes subclás.

Mas o trabalho da mulher vem a ser combinado inteiramente com o

do marido. Quando eles fixam residencia na terra do marido, urna troca
de itens entre os afins estabelece que os filhos sao "dele", na medida em

que constituem evidencia de suas energias (e nao de outro homem), Eles

corporificam seu trabalho de urna maneira direta, e a mulher que ajuda

seu marido contribui diretamente para o empreendimento produtivo
"dele". As transacóes que demarcam a natureza da contribuicáo dela

compreendem o que Damon chama de um cielo curto de circulacáo

que se conelui com sua morte. Entao, a parentela do marido doa pelo

menos um objeto ku/a de valor para a parentela da mulher, num reco

nhecimento explícito do trabalho com que ela contribuiu para os em

preendimentos dele. A doacáo substitui o trabalho da mulher e encerra

a relacño pelo cancelamento da divida que se criara por seu trabalho; ou
seja, constitui urna retribuicáo pela relacáo de sexo cruzado entre marido

e mulher. Do ponto de vista do irrnáo, o trabalho da irrná por ele perdido
(para o marido desta) retorna assim na forma de riqueza.

"mcdeia" urna relacño entre pai e filbo, mas antes funde suas identidades corporais. Somente

quando o filho é recuperado pelo subclá (pelo lado da máe), durante as cenmónías mortuárias,os

patentes paternos (do lado do pai) recupcram o alimento (material seminal) implantado no filho
(Darnon, I983a, p. 316).Bens classi6cados como masculinos sao dados ao subclá do 61ho em troca

de bens classíficados como feminínos. Esses bcns femininos íncluem grandes quantidades de

inhame; no interior da categoría geral feminina, inhame, eles sao do tipo masculino. Sao tratados

como ínhames-semenre e restituem ao subclñ do pai o alimento original com que ele alirnentou

o filho. O que é restituido ao subclñ é, portanro, similar ao perdido: nao há transformar;ao desse

alimento cm algum outro irem. Como diz Damon, pela perda do trabalho masculino do irmáo,
seu subclñ recebe, nas sementes de inhame, os meios para produzir de novo.
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Nao é o trabalho ou o alimento que estabelece a identidade de subclá
dos filhos - isso é instituído pela separacáo entre as relacóes de urna

mulher com seu marido e as relacóes com seu irmáo. Combinar-se com

o marido é separar-se do irrnáo. Ela participa pouco de seus empreen

dimentos e, na verdade, os irmáos sao constrangidos a observar urna

distancia entre si, particularmente com referéncia aproducáo sexual da

queles filbos. Essa separacáo gera o que Damon refere como um ciclo

longo de transacóes, que chega ao fim com a morte dos filbos do irrnáo,

Embora ela tenha um direito ou um crédito [lien] sobre o trabalbo do

irrnáo, este nao se traduz por produtos que a irmá consuma: e1aestá "se

parada da capacidade de seu irmáo de transformar urna coisa na outra'

(r9S3a, p. 315).' E, porque seu próprio trabalho se torna associado ao de

seu marido, ela fica incapacitada de produzir produtos consumíveis para

seu subclá, Ao invés disso, ela (seu trabalbo) é metamorfoseada num

produto de um tipo especial.

Do ponto de vista da mulber, os efeitos plenos do trabalho de seu

marido mostram-se nas características faciais (externas) de seus filhos;'

sua identidade interna de subclá é mantida por urna troca nunca com

pletada. Somente o seu subcláexerce o direito de pedir de volta o traba

lho da mulber na forma de riqueza, e esse processo estabelece os interes

ses dos filhos como separados dos do pai. Sao eles (os filbos) que podem

reivindicar o trabalho da máe como um objeto de valor kula, e eles o

reivindicam do pai ou da parentela do pai. Nisso, eles estáo identificados

com os homens que podem fazer a mesma reivindicacáo, os irmáos da

máe, Somente enquanto membros de um subclá os homens recuperam o

trabalho de urna mulher num estado transformado, como um objeto de

valor. Por "trabalho", precisamos por certo entender as "relacóes domés

ticas" particulares (entre c6njuges, entre irmáos) que o trabalho torna

visíveis. Sao essas relacóes que sofrem transformacáo. O marido usufrui

de seu relacionamento com a mulher como urna contribuicáo nao me

diada a suas atividades produtivas. O subclá desfruta de sua relacáo com

4. Quando a esposa de seu irmáo dá aluz, o primeiro excremento da crianca é entregue a e1aem

reconheeimento desse crédito, mas e1ao joga fora. Essa evidencia do trabalho de seu irrnáo nao

vem para e1a numa forma consumível.

5. A. Weiner (1976,p. 123)elabora sobre urna situacáo similar nas ilhas Trobriand.
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ela de urna forma mediada; os Muyuw conceitualizam a riqueza como
urna "reposícáo" a que térn direito.

O objeto de valor assim singularizado indica urna referéncia específi

ca ao trabalho. Situa-se na classe conhecida como kitoum, que sao os ob

jetos de valor kula que os homens, em virtude de sua posicáo, mobilizam

para alguma parte de suas atividades. Entre irrnáo e irmá, somente o tra

balho da irrná pode ser transformado num kitoum, mas é para seu irrnáo

(ou para seus filhos) que isso é feito. Assim, numa forma "masculina", o

subclá tem recursos "femininos" a sua disposicao, "Um informante me

disse que um subclá era 'como um banco'. Qpando Ibe perguntei o que

havia no banco, respondeu: 'kitoum'; e esses eram os kitoum resultan

tes da metamorfose do trabalho de urna irmá" (Damon, 19S3a, p. 319).

Com efeito, o subclá nao pode reivindicar a reposicáo do trabalho de

um homem na forma de bens valiosos: pelo contrário, os produtos de seu

trabalho só sao recuperados eventualmente como comida. E, quando se

diz que o trabalbo de um homem foi convertido em kitoum, nao se trata

de kitoum para O subclá, mas para ele próprio." O trabalbo nao está os

tensivamente combinado com o trabalho feminino e, portante, nao ativa

a identidade de subclá, Como retribuicáo para o kitoum, os homens dis

p6em de coisas que parecem ter produzido de maneira "independenre".

Eles falam de kitoum como objetos que eles manufaturaram.

A separacáo entre o circuito kula e o parentesco cria prestígio espe

cificamente para os homens. Damon mostra como as conchas valiosas

kula sao conceitualizadas pelos Muyuw de dois pontos de vista. Elas sao

tanto kitoum, produtos do trabalbo masculino, como mwallveigun, itens

que compelem a reciprocidade. A distincáo reside em sua relacáo com

respeito aos homens, Bens valiosos circulam de parceiro a parceiro como

mwallveigun, dando renome a cada doador e, desse modo, fazendo com

que o nome do doador percorra os caminhos do kula:

6. Isso nos lembra o epílogo de Weiner (1976) e o forte contraste rrecado pela autora entre o papel

da mu1her na regeneracéo do parentesco e a busca de renome pelo homem através de transa

cóes independenres de construcáo de presngío.O fato de que os grupos de parentesco, entre os

Muyuw, sejam vistos como díspondo de partes desracaveis de si rnesmos em forma feminina re

aparece no dogma que representa a sociedade como dividida cm das que trocam simétricamente
mulheres entre si (Damon, I983a, pp. 306-7).
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Esses nomes sao praduzidos pela traca de bens valiosos. Mas, quando alguém
se desfaz de um bem valioso, diz-se que seu nome "vai para baixo", e o de seu
parceiro, "para cima". So quando o bem é doado novamente, a urna terceira
pessoa, o nome da primeira pessoa vai "para cima", [o que] é o resultado dese
jado da acáo kula [...]. Urna pessoa se desfaz de parte de si mesma, sua "máo",
e esse ego só se reconstitui na medida em que é usado para fazer outras egos

(1980, p. 280).

o que faz com que urna dádiva retorne a seu doador original é o

conhecimento de que todo bem valioso é o kitoum de alguém. O que

reaparece nesse aspecto é que o bem valioso é o produto do trabalho

daquele homem. Como algo que corporifica suas atividades, ele pode

ser substituído pelas atividades de outros. Em conseqüéncia, os bens

kitoum circulam fora do kula e podem ser usados pelos homens para

obter outros produtos, como as canoas; nisso, nao é criada nenhuma dí

vida. Também conseqüentemente, somente alguém que tenha um bem

valioso como kitoum pode retira-lo do kula na forma da devolucáo de

um bem classificado como um kitoum de reposicáo, O bem em questáo

substitui o que ele perdeu.
No contexto da troca kula, o contraste entre as duas manífestacóes

dos bens tem conteúdo específico. Como produto do trabalho, urna parte

inalienável da pessoa do homem, o kitoum destacado traz cornpensacáo

para o doador. Os mesmos bens destacados do trabalho, das identidades

sociais particularísticas das pessoas, carregam um "nome", a "circulacáo

social do ego" (Munn, r977, p. 50).' Isso cria urna identidade para o atar

concebido nao como parte de si mesmo, mas de si próprio concebido

como parte de urna coletividade - um nome no círculo kula. A. Weiner

(r976, p. 232) cita um trobriandés dizendo: "os homens da ilha Fergus

son nao conhecem meu rosto, mas, por meus bens kula, eles sabem meu

7. Segundo sua descricáo do hitomu gawa, em outra parte do circuito hu/a, os direitos absolutos

sobre a disposicáo desses objetos sao combinados com o fato de que eles sao inalienáveis dos

produtores (1977, pp. 44-46). Para uma análise bastante diferente, ver Macintyre (1984), que uti
líza o termo "semí-alíenével" para referir-se adisponibilidade do kitomwa cm Tubetube. Nas

Trobriand, os kitoma sao objetos de valor que aínda nao fazem parte de nenhum circuito kula

ou que dele hajam saído (A. Weincr 1976,pp. 129, I8o). Agradece a Annette Weiner por ter-me

permitido acesso a seu material nao publicado sobre os trobriandeses.
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nome e o nome de meu pai". Para voltar a um aforismo muyuw, tern-se

que perder (urna identidade) para ganhar (outra).

Damon (r980, p. 284) introduz urna distincáo entre construcóes me

tafóricas e metonímicas com referencia as diferentes maneiras pelas

quais os bens kula se referem a perda e ao ganho de identidades. Os bens

sao metáforas de pessoas, posta que sua circulacáo no kula "é" a circula

cáo do nome da pessoa. Aa mesmo tempo, esses bens sao criados meto

nimicamente, na medida em que o kitoum é urna parte (descartável) do

homem. Colocando o kitoum em circulacáo e criando dívidas bem como

a circulacáo de outros bens apropriáveis nao como kitoum, mas apenas

como mwal/veigun, um homem transformou urna parte interna de si

mesrno (seu "trabalho") nUID nome exterior. Urna metonímia torna-se

urna metáfora. E isso, do ponto de vista dos outros homens envolvidos

na traca kula, é tuda o que ele é: ele nao é nada, a nao ser o papel que ele

desempenha ao manter o kula em movimento. As partes se equivalem

urnas as outras; nao há processo de perda e substituicáo, mas a perpétua

criacáo de dívida. A pessoa múltipla é transformada numa entidade uní

tária: o homem se torna o seu prestígio.

Embora os Muyuw considerem que todos os bens kula sao, em al

gum ponto, os kitoum de alguém, eles podem também tratar a circulacáo

de dívidas entre os homens como um sistema fechado que envolve a

identidade singular destes enquanto portadores de nomes. A constitui

cáo internamente divisível ou múltipla dos homens é assim eclipsada.

Nesse ponto, deveríamos relembrar que o kitoum também se origina

do trabalho da irrná ou da máe, de modo que sao também eclipsadas as

relacóes entre homens e mulheres.

Vimos que, quando os kitoum ingressam no sistema kula, eles o fa

zem como signos do trabalho exclusivamente masculino. No ditado

muyuw de que o mwal/veigun é o kitoum de alguém, oculta-se o fato de

que eles querem significar alguém envolvido no kula, um alguém mascu

lino. De fato, só com referencia a um homem o trabalho de urna mulher

pode aparecer como riqueza. Mas se trata de um homem particularizado

ou diferenciado, irmáo (ou filho), nao o marido. O trabalho da mulher

é construído como disponível apenas com referencia a esses parentes

homens. Se os homens podem realizar o trabalho de sua irmá em tal
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kitoum, segue-se que essa realizacáo representa simultaneamente o tra

balho de1a como urna "parte" desse tipo de homem e como "destacável"

dele. O valor da irrná para o parente homem decorre do fato de que

somente ele se reapropria do trabalho como kitoum. Seu trabalho é urna

parte inalienável, ainda que disponível, de sua identidade, por contraste

com a relacáo transitória que surge da combinacáo do trabalbo dela com

o do marido. Essa disponibilidade é a base para criar urna elasse de itens

(bens kula) que aparecem como de um ou de outro tipo, os quais podem

ser usados para mediar relacóes entre homens.

Conquanto eu tenha falado em perda, destacar o mwal/veigun nao

é o mesmo que destacar o kitoum.s O que retorna para o kitoum de um

homem é urna "compensacáo" (um outro kitoum) que se substitui as re

lacóes de sexo cruzado entre a pessoa masculina e as partes femininas

a sua disposicáo. O que retorna para o mwal/veigun é um item numa

relacáo de sexo cruzado com o que foi cedido - mwal por veigun ou

veigun por mwal. Um é especificamente equiparado ao outro. Mas nao
é urna substituicáo no sentido de kitoum, do mesmo modo que um sexo

nao é substituto para o seu par. Antes, a equiparacáo cria urna relacáo no

interior da relacáo: urna relacáo de sexo cruzado entre os bens, contida

no interior da relacáo entre os parceiros de mesmo sexo que, por isso,

se torna separada de cada um deles em virtude de seus diferentes inte

resses na transacáo, Os parceiros precisam aparecer seja como doador

seja como receptor, como devedor ou credor. E, assim, sua "parceria" está

implícita nos itens com que transacionam: o mwal/veigun medeia entre

eles como o signo de sua relacáo,
Young cita um homem da ilha Goodenough que contrastou a perda

por meio do roubo e do dano com a dádiva. "Quando damos alguma

coisa [...], talvez nao a mantenhamos, mas também nao a perdemos."

(r983, p. 23). Sugiro que o nao perder nao decorre de alguma nocáo mís

tica de solidariedade indulgente, mas do fato cruel e solerte de que al

guém dá o que é extraído de alguém. N a natureza da troca mediada,

8. Inversamente, os Muyuw conceptualizam kitoum como itens "produtivos"(por exemplo, Damon,

1983a, p. 285). Eles sao apreendidos como coisas que podem ser usadas para produzir alguma
outra coisa. Os mwallveigun, por outro lado, sao vistos como "artígos finalizados".
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o doador foi persuadido, adulado, e sofreu a magia de outrem ao ser
compelido a conceder a dádiva. O receptor, por sua vez, percebe seu es

force como urna questáo de extrair de seu parceiro o resultado esperado

da transacáo. O parceiro contém em si o que deveria ser propriamente

chamado o produto da relacáo entre os dois. Aquilo que, do ponto de

vista do doador, constitui urna parte de si mesmo com a qual ingressar

na troca, do ponto de vista do receptor é algo a ser separado e extraído

do doador. Pois o receptor depende do doador para essas objetificacóes

, de urna relacáo, as quais ele pode usar como objetos de mediacáo em

outras relacóes; o doador, por sua vez, depende do receptor para aceitar

a evidencia exterior de seu poder incremental interno, o de possuir itens

de que pode dispor. O receptor, sem interesse nas relacóes de parentesco

particulares do doador, o ve apenas ern termos do papel que este desem

penha no kula, em termos de seu nome e seu genero de mesmo sexo. Sua

tarefa é a de transformar a relacáo de mesmo sexo que o outro homem

tem com esses itens em urna relacáo intersexual consigo próprio, como

um parceiro na mente de seu parceiro. A identidade que o outro parceiro

tem dentro de si precisa ser diferenciada para ser extraída; distinguindo

seu próprio interesse do interesse do parceiro como doador potencial, o

receptor entáo separa dele um kitoum e o transforma num mwal/veigun.

Ao que parece, faz como sepudesse "afetar a mente do parceiro, fazendo

com que a vontade (os desejos) deste corresponda a sua própria" (Munn,

r983, p. 284), produzindo assim urna mutualidade de mesmo sexo. Na
realidade, sua acáo subverte aquela simetria enganosa.

A diferenca entre as duas transacóes pode agora ser expressa. O ki

toum representa relacóes de sexo cruzado nao mediadas, criadas exte

riormente nos contrastes entre marido e mulher/irmáo e irrná e, inter

namente, entre partes, diferenciadas em termos de genero, das múlti

plas atividades de um homem. Esforcos separados sao combinados no

produto. Os mwal/veigun, por contraste, concebidos como um par de

bens masculino e feminino, sao reunidos pelos esforcos de um dos par

ceiros - o receptor coercivo que extrai um deles. Esse esforco distingue

seu interesse e, portanto, metaforiza a parceria como se e1a também fos
se predicada numa relacáo assimétrica, de sexo cruzado (como se todos

os mwal/veigun fossem kitoum de alguém). Mas essa ativacáo só é pos-
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sível porque os homens sao previamente do mesmo sexo: é meramente

a relacáo entre eles que separa.
A personíficacáo através de tal separacáo possibilita que as relacóes

sejam vistas como produzindo relacóes, Circulando, os objetos de me

diacáo evocam a possibilidade de que urna relacáo seja apenas um ponto

de partida para outras, que é possível fazer com que parcerias surjam

constantemente. Tudo o que parece necessário é urna capacidade para

extrair objetos. A replicacáo de relacóes estende o horizonte, pois a ilu
sao está ao alcance da máo na replicacáo da identidade de mesmo sexo

entre os homens. E o que eles criarn em suas viagens para fora está

já criado em sua terra natal, na qual um subclá se divide, em termos

residenciais, entre seus membros homens que ficam e seus membros
mu!heres que partem: é urna coletividade de homens (mesmo sexo) que

formam sua comunidade.
1sso nos dá urna posicáo a partir da qual nos aventurar numa análise

da troca cerimonial hagen.

ofluxo de riqueza: moka. Do ponto de vista do subclá muyuw, irrnáos e
irmás estáo separados de maneira tal que as atividades da irmá retor

nam ao subclá na forma mediada de enancas e riqueza. Como vimos,

as energias da irrná sao consideradas combinadas com as de seu marido.

Do ponto de vista dos Hagen, entretanto, a separacáo entre irmáo e

irmá resulta num fiuxo de riqueza para ocia, fluxo que nao é definido

como urna recuperacáo de sua própria substancia, mas como a atracáo

de substancia exógena, para a qua! a irmá é simplesrnente o "caminho";

é preciso, portanto, que ela seja retribuída em espécie. Por contraste,

aquilo de que o cláse apropria como sua própria riqueza provém das ati

vidades conjuntas do par marido-mulher. Como entre os Muyuw, mu

!her e marido combinam suas atividades de urna forma nao mediada (o

efeito direto que cada urna tem sobre a outra foi descrito no capítulo 6).

Mas é fora dessa relacáo entre sexos que um dos parceiros (o marido)

cria riqueza disponível para seu próprio clá. Os esforcos de um homem

hagen estáo direcionados simultaneamente para a alianca entre os inte

resses particulares da mulher com respeito aos seus empreendimentos

e para a separacáo des ses interesses na que se refere a suas próprias
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relacóes coletivas com outros homens. Na verdade, o pertencimento ao

da tem uro peso especial nessas circunstancias; as respectivas origens
de clá dos cónjuges garante axiomaticamente a separacáo de seus in

teresses, na medida em que os clás permanecem separados. Todos os

clás sao separados pela regra crucial da exogamia. O moka, a guerra e as

trocas entre afins funcionam para manter separados os clás particulares

e sustentam as identidades sociais distintas dos cónjuges por referencia

a essas origens.
Visto que é o "trabalho" do marido e da mulher que é combinado, po

demos agora compreender a observacáo anterior de que, ao transformar
sua relacáo com a mulher, um marido está também transformando as

pectos dele próprio, Pois é com respeito a seus produtos conjuntos (pri

mordialmente os porcos) que seus interesses devem ser considerados di

vididos. Os porcos aparecem como riqueza ou como alimento. A relacáo
de sexo cruzado ("alimento") que ele mantém com a mulher é eclipsada

na circulacáo da "riqueza". Por isso, os parcos sao personificados - isto
é, sao as relacóes entre pessoas que fazem deles objetos diferentes. Urna

relacáo só pode ser eclipsada por outra relacáo, O que desloca sua relacáo

com a mulher é a relacáo de um homem com outros homens. Mas devo

sugerir que o deslocamento é efetivo porque essas relacóes de mesmo

sexo podem também aparecer como relacóes de sexo cruzado.

As relacóes com outros homens nao sao homogéneas; elas também

assumem urna de duas formas, as que o marido mantém com seus com
panheiros de clá e as que ele mantém com seus parceiros de troca. As

dífcrencas entre esses dois conjuntos de relacóes espelham-se em dois

interesses masculinos distintos com respeito ariqueza. Um hornern cria
riqueza a partir de sua relacáo com a mulher - o produto dessa relacáo

é a riqueza de seus agnados, mesmo quando a relacáo marital tenha sido

iniciada pela cornpensacáo matrimonial.' Mas, ao mesmo tempo, o clá

só concretiza essa riqueza por meio de sua capacidade de criar relacóes,
através das tracas com outros das, que fornecern ao hornern os seus
parceiros de traca. As tracas sao consideradas como sustentadas por suas

9. Varios desses pontos permitem comparacáo com a provocativa analise de MacLean (1985) sobre

as relacóes políticas e domésticas em Maring.
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próprias atividades: em contraste com os Muyuw, quando um homem

hagen cria riqueza para o clá, também a cria para si próprio.
Expressóes caracteristicas dos Hagen evocam imagens de separacáo

e reuniáo. A riqueza parte da pele e a ela retorna. O que retorna para um

homem no moka é algo que ele produziu a partir de suas relacóes com

seus agnados, mas que, através das relacóes com seus parceiros, pode

reapropriar como seu, individual e separadamente.
Esse movimento entre os dais tipos de relacóes de mesmo sexo é

a construcáo crucial que possibilita que o retorno de sua dádiva seja

conceitualizado como incremento. Para os Hagen, o moka se distingue

dos sistemas de troca do Massim pela nocáo decisiva de incremento (A.
Strathern, 1983). Um doador é retribuído com mais do que possuía: o in
cremento é conceitualizado como a adicáo de um tipo de riqueza (como

um moka "adicional") para outro (a dívida subjacente)." Como era de

se esperar, a forma em que se apresentam os ítens de riqueza difere da

dos objetos de valor kula, combinados conjugalmente, como estáo, em
atracáo e traicáo. Os bens moka em circulacáo nao sao em si mesmos

"masculinos" ou "fernininos": parcos, conchas e dinheiro nao possuem

género. Pelo contrário, segundo o seu comportamento, qualquer item
pode assumir qualquer género. Como partes destacáveis e anexáveis da

identidade de um homem, os bens, sob esse aspecto, podem ser vistos

como masculinos ou femininos, descartavelmente masculinos como os

agnados (irrnás) que um clá pode conceder, ou atraentemente femini

nos como os náo-agnados (esposas) que atraem. Na verdade, mais do

que a relacáo amorosa, é a regra exogámica que faz com que homens e

mulheres circulem de um lugar a outro, como se fossem ítens de riqueza

como tantos outros. Aa mesmo tempo, os itens de riqueza sao também

os objetos andróginos, compósitos, que corporificam ern si as outras re

lacees (domésticas) de um homern." Cada um desses géneros fornece

10. Trata-se de um incremento, nao de um excedente, pois nao existe urna medida externa dessa

díferenca: a dístincéo entre o componente mokae a divida reside apenas nas histónas de relacóes

concretas específicas.
n. Isso poderla parecer aplicar-se apenas aos porcos, infelizmente, nao há espar;oaqui para discutir

a respeíto da mútua metaforízacáo de parcos como conchas e de conchas como porcos (embore

eles parer;am originar-se em relacóes muito diferentes; ver notas 19 e 20, no capítulo 6).
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urna base metafórica para a maneira pela qual os homens pensam sobre
seus parceiros de traca.u

No moka hagen, o incremento aparece através de efeitos específicos.

O incremento é "acrescentado", como urna parte a um todo, urna estru

rura que sup6e urna diferenca, exatamente como urna pessoa masculi

na se acrescenta riqueza feminina. Simultaneamente, essa riqueza pode

também ser conceitualizada como um aumento masculino de seu nome

masculino, urna extensáo da pessoa masculina. Contuda, nao é o caso de

um elemento "feminino" transformar-se, por isso, num elemento "mas

culino". Antes, aparecendo em urna de duas formas - como riqueza
masculina, urna extensáo da atividade masculina, ou como riqueza femi

nina adisposicáo do homem -, os bens mokaconferem urna identidade

de género a relacáo do doador com suas próprias partes disponíveis. A

identidade é explicitada pelo parceiro do moka que, por sua vez, é me

taforizado seja como receptor passivo feminino da riqueza masculina

ou como homem coevo com quem é intercambiado um item feminino.

Conseqüentemente, a parceria ela mesma, em termos de seu resultado

(a dádiva), pode também ser androginamente concebida, com a riqueza
combinando os elementos masculinos e femininos da relacáo entre os

homens, tal como a combinacáo do trabalho entre os cónjuges. Mas

a metáfora depende de manter separadas as conotacóes do "trabalho"

como urna atividade combinatória característica. Nenhum bem é dis
tinguível em si, como O kitoum muyuw, como urna corporíficacáo do

"trabalho masculino".

Sugeri inicialmente que se poderia considerar que um parceiro de

troca masculino dispóe de riqueza masculina como o faz um ela com

seus agnados e atrai riqueza feminina como o faz com seus cónjuges;

aqui, sugiro que urna extensáo masculina do ego masculino pode ser

equiparada com um homem ter itens femininos asua disposicáo, Pode-se

completar o quarteto. A riqueza feminina que ele atrai pode também
ser vista como masculina: ela vem na forma de prestígio. O que é ane

xado oudesmembrado pode assumir urna forma masculina oufeminina.

12. M. Strathern (198xa, pp. 181-84)assinala certos contextos retóricos em que as relecóes entre eón

juges sao comparadas a relacóes com os membros do clá ou com aliadoslinimigos masculinos.
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A distincáo convencional subjacente a essas aparéncias e obviamente a

própria distincáo entre anexacáo e desmembramento. Cada qual implica

a outra, mas isso nao se aplicaria a urna imagem de producáo conjunta

ou de urna combinacáo: a riqueza em fluxo deve ser vista tanto como

exógena quanto como capaz de ser absorvida, simultaneamente pela

pele e como evidencia do ego interior. A qualidade de ser passível de

desmembramento é conceitualizada na forma de único sexo do item

(masculino ou feminíno), pois isso cria urna relacáo de sexo cruzado

entre o doador e o que ele doa/recebe em substiruícáo asua relacáo de

sexo cruzado com sua esposa. Um homem estabelece urna divisibilidade

interna entre si mesmo e suas próprias atividades/riqueza, a qual eclipsa

a parte com que ele contribui para sua relacáo conjugal.

Assim sendo, o doador se reconhece como urna pessoa de um único

sexo (um homem com partes desmembráveis tanto masculinas como

femininas) porque sua condicáo é externamente replicada em suas re

lacóes de mesmo sexo com os membros de seu clá e com seus parceiros

no moka. Competindo com os membros de seu clá e intercambiando

com seus parceiros, ele separa os interesses deles dos seus. Assim, ele

também se reconhece como urna pessoa de urn único sexo na medida
em que, de acordo com seu genero, eles extraem dele essa condicáo, N a

verdade, urna relacáo de mesmo sexo pode ser posta em cornpeticáo

com outra. E, por nao serem comensuráveis entre si, ele pode, por as
sim dizer, aumentar sua própria masculinidade "acrescentando"ao seu
norne, isto é, acrescentando relacóes a relacóes.

Através das trocas moka, portanto, um homem converte o que destaca
de si em algo muito diferente do que ele absorve de volta. O que lhe é

retornado é "mais" do que aquilo de que ele se desfazoA ilusáo constante

de que urna pessoa recebe mais do que doa reside na própria diferenca

entre o que ela desmembra de si e o que ela é capaz de reanexar. 'J Damon

elucidou a conversáo em termos de símbolos metonímicos e metafóricos,
para referir-se a como é construída a díferenca, Visto que essa conver-

I3. Daí o "truque" da artimanha do moka (A. Strathern, I971, p. 98), que desafia a traducáo em

ganhos e perdas numéricos. Os números, em qualquer momento, meramente esnpulam incre

mento e dívida.
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sao depende das definícócs alternadas de doador e receptor, ela pode

ser também comparada com urna situacáo descrita por Schwimmer a

respeito dos Orokaiva.

Ao analisar como os Orokaiva, do antigo distrito norte de Papua,

usam o coco, a palma areca e o inhame, Schwimmer ('974) distingue as

dádivas metafóricas das metonímicas. A distincáo surge em sua discus

sao de um mito em que um homem e urna mulher intercambiam vários

itens. Os objetos de troca social sao a sexualidade masculina (coco) e

feminina (areca). Num certo ponto, a intencáo é a de estabelecer urna

sirnbiose, e, nesse momento, dádiva e receptor sao identificados. Assim,

a mulher dá coco ao homem porque coco é masculino e apropriado para

ele. Conquanto destinado a ele, é importante que seja dado por outrem.
Nessa transacáo, o coco é urna metáfora para homem, e se estabelece

urna interdependencia entre os sexos, na medida em que um depende do

outro para urna dádiva que é ele próprio. Num outro ponto da historia,

homem e mulher transacionam entre si como entidades separadas. Cada
qual usa seu objeto de mediacáo característico como urna dádiva para

o outro. A mulher, cuja natureza é areca, presenteia-a ao hornem; este,
cuja natureza é coco, o oferece amulher. Nesse caso, a relacáo entre as
partes, afirma Schwimmer, é estabelecida anteriormente adádiva e nao

é modificada por ela, e cada qual, ao doar metonimicamente urna parte

de si, mantém essa identidade distinta."

Os dois procedimentos cstáo justapostos no mito orokaiva; há um

paralelo pertinente com o desenvolvimento das transacóes entre eón

juges entre os Muyuw, no curso das quais seu trabalho, provindo de

origens distintas, torna-se combinado (Damon, '983a, p. 308). Um ho

mem muyuw corteja sua futura esposa com noz de areca, considerada

feminina, e ela Ihe oferece pimenta de areca, considerada masculina; as
substancias sao consumidas em conjunto. Por definicáo interna, urna se

torna dependente da outra. Contudo, quando marido e mulher se unem

I4. Schwimmer (I973, p. 86) se apóía nas análíses de Léví-Strauss sobre as ídentíficacóes, como

as entre o sacrificador e a vítima, e reconhece especificamente sua percepcño a propósito da

identidade de algo destinado a ser doado a outrem: "Se produzimos algo que está destinado a

ser doado, esse algo vem a existir por meío de urna relacáo prevíaentre doador e receptor"(1973,

p. no, grifo removido).
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plenamente, a relacáo completa entre eles é finalizada através de um

conjunto de transacóes externas. O irmáo da mulher dá coisas femininas

afamília do marido, que retribui com coisas masculinas, cada lado tran

sacionando com urna parte de mesmo sexo de si própria. Isso é possível

porque sua diferenciacáo como conjuntos de afins se estabelece com a

relacáo entre os conjuges. Essa relacáo entre sexos, agora combinados

em seu trabalho, é o objeto mediador entre os parentes de cada lado; a

identidade distinta dos lados nao se altera nas rransacóes subseqüentes,

As transacóes nas quais os parceiros térn um efeito direto um sobre

o outro (cada qual "completa" a identidade do outro) podem envolver

urna transferencia de objetos, como no exemplo da areca e do coco en

tre os Orokaiva. Mas considero a traca como nao mediada. Os objetos

estabelecem um parceiro como a fonte de identidade do outro, como

um "marido" é criado em associacáo com urna "rnulher". As dádivas sao

metáforas do ato de constituicáo, A dádiva metonímica, entretanto, cria

urna relacáo entre parceiros distinta, em sua identidade, de qualquer de

les isolado. Ela é literalmente urna mediacáo entre eles, criada através de

suas interacóes, como nas tracas entre os parentes do marido e da mu

lher, entre os Muyuw. É nesse contexto que as pessoas, retendo sua dis

tincáo, sao vistas como tendo partes de si para doar. A familia do marido

doa um marido, a da noiva, urna noiva. Do ponto de vista do doador, as

partes nao "pertencern" ao outro parceiro; elas sao partes de si que, senda
desmembráveis, criam algo "extra" para ambos os lados. Assim, a rela

cáo entre eles pode ser "acrescentada" aidentidade de cada um. Ambos

os lados aparecem tanto como doadores quanto como receptores, cada

qual acrescentando essa relacáo a suas outras relacóes, urna possibilida

de incremental das transacóes mediadas que nao está presente nas nao

mediadas. Deixe-me explicar.

Em primeiro lugar, um parceiro moka dispóe de urna dádiva meto

nímica. O parco que ele doa incorpora o seu trabalho e o de sua esposa,

mas o parco é destacável como urna parte dele mesmo, de urna maneira

que nao o é o trabalho, porque o homem transformou sua identidade,

da de marido para a de membro do clá.' O caráter circunscrito da uni-

IS. Esta é urna tentativa de descrever a base conceitual da troca, nao urna análíse sociológica do
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dade clánica, como a pele de um homem, permite que os itens pare~am

extrínsecos a ela. Sua identidade de clá tambérn assegura ao doador sua

prévia separacáo social relativamente ao receptor. É importante que o

trabalho conjugal permaneca assim definido como extrínseco arelacáo

com o parceiro, pois ele torna-se visível, entáo, como urna parte que

um dos parceiros traz el relacáo, em seu estado singular. Vis-a-vis seus

parceiros no moka,o trabalho doméstico é irrelevante (ver capítulo 6); o

parco chega a seus parceiros como urna evidencia do prestígio do doador

e, para o parceiro, é apenas o prestígio do homem que está em jogo, sua

reputacáo na circulacáo dos objetos de riqueza que fazem a mediacáo, A

riqueza de que ele dispóe é um substituto para sua pessoa, aos olhos des

ses homens. Em segundo lugar, o que um parceiro entáo recupera é urna

dádiva metafórica, ele próprio transformado, aos olhos de outros que ele

liga a si mesmo, como seu prestígio. Com isso, ele depende desses outros

para por em evidencia o seu próprio norne. A identidade deles, por sua

vez, é criada como urna fonte para o seu prestígio.

Em suma, a dádiva metonímica medeia numa relacáo em que os par

ceiros conservam suas identidades distintas; a dádiva metafórica estabe

lece urna relacáo de dependencia que identifica os parceiros, de maneira

nao mediada, como versóes um do outro e aumentando o prestígio um
do outro,

Nos cultos gimi, o segredo possibilitava aos atores representar os pa

péis que se atribuíam a si mesmos, o que lhes permitía manter-se no

controle de seu significado (capítulo 5). O ritual estabelecia um dominio

exclusivo, no qual apenas certos conjuntos de signíficacóes tinham valor;

outras eram suprimidas ou tornadas irrelevantes para o evento. É paten

te urna comparacáo com a troca de dádivas dos Hagen - urna arena na

qual as coisas que os homens circulam adquirem um valor exclusivo. As-

tipo amplamente oferecido pela etnografia sobre os Hagen. Assim, as unidades da troca moca,
conquanto invariavelmente concebidas de modo agnático, nem sempre sao da ordem do da. A

organizacáo da troca cerimoníal ocorre, de fato, em contextos nos quais as identidades políticas

específicas dos parceiros sao altamente relevantes - essas identidades alimenram ínlmízades,

rivalidades e alíancas. O moiui também mobiiiza identidades de parentesco, como quando se

diz, por exemplo, que urnaocasíño compensa os parentes matrilaterais por alguma forma de alí
mentacáo, mas isso tem mais a natureza de um pretexto. Esses laces de parentesco sao tomados

como dados; des nao se alteram no processo da transacáo (A. Strarhem, I978).
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sim, o "neme" (reputacáo) resume o todo do hornem para os propósitos

de suas interacóes com outros homens. A riqueza que faz circular seu

nome torna-se urna metáfora abrangente de seu prestigio. Coisas (me!),
sejam masculinas ou femininas, sao destacáveis da pessoa do homem; o

prestigio nao. Perder prestigio nessa esfera é correr o risco de perder a

identidade masculina.
O menosprezo, por parte dos homens hagen, da atividade produtiva

como feminina e das coisas femininas como "lixo", em antítese ao ga

nho de "prestigio", é urna separacáo que só pode aparecer em virtude da

possibilidade alternativa dos homens replicarem urna identidade serne

lhante entre si. Vimos que, eclipsando as relacóes domésticas, o mando

reclassifica suas próprias energias e atividades como urna parte de seu

ego masculino replicável, mais propriamente do que como urna parte de

sua relacáo com a esposa. Sua produtividade adere visivelmente á sua

pele, como um elemento de que pode dispor. Mas a condícáo para essa

capacidade é a atividade coletiva, a presen,a de urna comunidade de ho

mens, para adotar o termo de Read e Langness, vistos como equivalen

tes entre si. É por causa da identidade de genero replicada que a relacáo

entre parceiros pode também ser vist.a como urna extensáo do parceiro

isolado - a relacáo "é" seu prestigio. E como se os itens só pudessem ser

destacados em favor de outros homens. Os homens contextualizam as

relacóes domésticas como partes de si próprios, como se estivessem situa

das em sua pele, urna fonte de riqueza ern sua cornpeticáo com outros

homens. Em virtude do simbolismo de genero, eles normalmente nao

podem personificar como riqueza suas relacóes com as mulheres.

Volto brevemente ao ponto ern que, entre os Hagen, a riqueza é con

ceitualizada alternativamente como nem masculina nem feminina, mas
urna mescla andrógina de ambas. O contraste aqui é entre artefatos num

estado ativado incompleto (rnesmo sexo) e num estado ativado comple

to (sexo cruzado). O colorir as conchas indica essa fusáo de caracterís

ticas masculinas e femininas (cf. Ernst, 1978; Lindenbaum, 1984)' Mas
essa vívida fusño nao é criada apenas a partir da relacáo entre homens e

mulheres: mais propriamente, essa relacáo intradoméstica se torna urna

metáfora para a dependencia extradoméstica entre os parceiros de tro

ca. É também urna relacáo entre homens que é significada no caráter
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de sexo cruzado dos itens de riqueza. Por sua vez, isso possivelmente

confere aos homens hagen seu sentimento de poder, a idéia de que, com

essa riqueza, podem criar novas relacóes, Os objetos mediadores em si

mesmos, em sua forma figurativamente completa, andrógina, mostram
urna antecipacáo estética da possibilidade de que, com eles apenas, os

homens poderiam concluir mais relacóes com outros homens. A ilusáo

está ao alcance de qualquer marido na riqueza do lar.

Damon refere-se á propriedade dos objetos de valor kitoum, entre

os Muyuw, como algo que representa autonomía: ninguém parece en

dividado com ninguém por causa deles. Embora nao haja, na troca ce

rimonial hagen, nenhuma espécie de riqueza que seja específicamente

passivel de cancelar divida, a natureza mediadora do moka proporciona

aos hornens urna autonomía semelhante. Em contraste com as relacóes

de dependencia do parentesco doméstico, os parceiros do moka sao de

cisivamente iguais e índependentes entre si. A vinculacáo (o endivida

mento) estabelecida pela dádiva é um resultado da própria rransacáo:

os parceiros sao desiguais táo-só na qualidade de doadores e receptores.

Por conseguinte, as transacóes indicarn, ao mesrno tempo, a capacidade

de criar relacóes e a aptidáo para fazé-lo enquanto urna pessoa indepen

dente. Suas técnicas sao as mesmas que as da estética do ku!a: a replica

cáo da identidade de mesmo sexo entre os hornens,

A replicabilidade introduz a possibilidade de mensuracáo. Quando

os homens atuam como agentes de sua própria transforrnacáo domés

tica, sua atuacáo se resume no termo ukl,performance, criacáo, costume

(ver pp. 271-72). Enquanto o trabalho permanece concreto, sempre sig

nificativo para a orientacáo de urna determinada pessoa em relacáo aos

outros, a uk!proporciona urna base generalizada para comparacáo, A uk!
oferece a oporrunidade de um homem ser medido e comparado com

outro; ela indica o sucesso com que eles agem, precisamente porque se
apóia no uso de objetos mediadores que trazern as coisas visivelmente

para a pele. Por isso, na performance do moka, os homens estabelecem

urna base para a desigualdade entre si. A coletividade inteiramente mas

culina propicia duas medidas (pp. 299-300) - a comparacáo pode surgir

entre os membros individuais de um único grupo ou entre doadores e

receptores que se defrontam ern ocasióes alternadas. Assim, os homens
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se comparam de acordo com o que térn em comurn, a extensáo de seu

nome, sua capacidade de realizacáo, Alguns fracassam, mas, em virtude

da presuncáo de genero, todos os "hornens" podem ser vistos como parte

do sistema moka, e todos participam como aparentemente iguais, dife

renciados apenas por sua performance.

Um efeito da troca mediada é, entáo, o de fazer com que as relacóes

apare~am como se fossem acumuladas e ampliadas pelo fluxo das coi
sas.' Essa replicacáo se apóia no aumento da velocidade da circulacáo:

quanto mais as transacóes passam pelas rnáos de urna pessoa, mais ela

pode transacionar. Os efeitos dos esforcos dos homens sao visiveis na
rnultiplicacáo de semelhantes transacóes, na velocidade demonstrada

pelo andamento e alcance do fluxo de dádivas. Sempre "mais" parceiros

podem ser introduzidos na rede de relacóes de um hornem, em virtude

do denominador comum que torna todos os homens multiplicadores

uns dos outros. A simples categorizacáo das pessoas masculinas como

parceiros de troca potencials abre a possibilidade de contatos com es

tranhos, aproxima pessoas distantes, ou transforma laces baseados em

parentesco em parcerias voltadas para o moka," A ardorosamente de-

16. A imagem de 'fiuxo" capturou a ímaginacño de numerosos melanesíanísras - D. Brown (1980),

A. Weiner (por exemplo, 1980) e O'Hanlon e Frank1and (1986), para nao falar de Watson, que

intitulou um artigo como "Sociery as organized How" ["A sociedade como fluxo organizado"]

(1970). Gregory (1982,cap. 3) refere-se a "velocidade". Para ser fiel as metáforas nativas, nao deve

haver coísas em fluxo, mas relacóes:a vida social convencional "Hui" mais ou menos espontanea

mente no mundo, como os ocidentais imaginariam atempa fiuíndo (Wagner, 1977b, p. 397)'

Os Muyuw nao inventam o fluxo de relacóes: eles fazem com que as rclacóes aparecam ao

diferenciar objetos masculinos de femininos e, assim, um parceiro de troce de outro. Os homens

hagen o fazem por meio de acréscímos incrementais que igualmente diferenciam os parceíros.
Eles se esforcem pela replicacño da própria aparencia (velocídade).Assim, os objetos do kula e

do moka objetíficam o efeito de aceleracáoque irá demonstrar a efetividade de seus esforcos. De

acordo com outras expressóes do Massim, os objetos "camínham", seguindo "mlhas", como as

pessoas (por exemplo, Weiner, 1976, p. 181).Aa contrario da suave e ininterrupta desejabilidade

do fluxo, eles mostram toda a recalcitráncia dos viajantes humanos, distraíndo-se, atrasando-se,

desencaminhando-se.

17. Entre os Hagen, os afins e os parentes matrilateraís constituem apenas urna parte da categoría
mais geral de parceiro no moka; entre os Tombema Enga, por contraste (ver capítulo 6), a

traca cerimonial (lee) é sempre conduzida entre pessoas que consíderam um vínculo através das

mulheres como intrínseco a relacáo entre elas (Feil, I984b, pp. 156 e segs.). Isso, ao que parece,

contribui para urna caracterizacáo dos parceiros do lee como desiguais entre si. A assimetria

provém nao simplesmente da traca em questáo, do endividamento alternado gerado pela rique-
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fendida presuncáo de paridade básica significa que os parceiros partern

da premissa da inexistencia de dividas, visto que as dividas sao criadas

através das trocas elas mesmas, e nao por qualquer assimetria preexis

tente. Teoricamente, um homem pode retirar qualquer porco moka do

sistema e consumi-lo, assim como pode nele introduzir qualquer porco.

Seu poder de expandir infinitamente as relacóes parece limitado apenas

por sua própria capacidade de tornar sua relacáo corn a mulher urna

relacáo de importancia simultaneamente central e periférica para o em
preendimento.

TRQCA NAO MEDIADA: TRANSMISSAO

Em vários momentos, a discussáo sobre as relacóes mediadas girou em

tomo de comparas:6es com as nao mediadas. Como urna troca, urna re

lacáo nao mediada funciona através do caráter direto do efeito que os

parceiros tém um em relacáo ao outro e, no caso das dádivas metafóricas,
cria urr;a dependencia mútua entre eles, cada qual por sua própria defi
nicáo, E como se eles "intercambiassem" identidades. A presente secáo

focaliza a troca nao mediada que, como a troca mediada, aparece na re
plícacáo de entidades. Aqui, entretanto, o que está em questáo nao é a

replícacáo de individuos como pessoas singulares, de mesmo sexo, mas

a replicacáo de substancia. Assim, podemos imaginar seu efeito como

za lee,mas também desse parentesco prévio. (Isso a que Feil se refere como complementarídade,

entretanto, nao está institucionalizado no grau encontrado em muiras sociedades das Terras

Baixas da Nova Guiné; a assimetria nao está 'fixada" numa percepcéo duradoura de um dese

quilibrio entre doadores e receptores de esposas, irmáos da máe e filhos da irmá. Conquanto

os parentes maternos sejam os "danos da enanca" (Feil, 1984b, p. 159) e seja preciso pagar-Ihes

compensacño em caso de ferimento ou morte (compare com Meggitt, 1965),nao é esse o campo

de relacóes em que se estabelecem específicamente as parcerias lee.O próprio Feil observa que

os cunhados constítuem a maíor categoría de parceíros no lee.) Especialmente, as parcerias

tombema nao sao generalizáveis na mesma medida que entre os Hagen, em que os Iacos através

das mulheres, sejam ou nao urna razáo para urna relacáo moka específica, nao sao intrínsecos a
desigualdade temporaria estabelecida pela rnediacáo dos objetos de riqueza. Feíl enfatiza sua

natureza complementar, bem como o caráter nao-competitivo, cooperativo, das parcerias lee.
A c~mpetis:ao entre os Tombema, ao invés, está reservada para aquele corpo de homens que

efetívamenre constroem relacóesrecíprocas numa base generalizada - entre membros do da e

entre das, que sao "indistinguíveis um do outro, a mio ser pelo nome"(Feil, 1984b, p. 157).
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crescimento corporal ou como a transrnissáo de tecido corporal de urna

pessoa a outra.
O crescimento nao ocorre pelo simples incremento da massa material.

O corpo melanésio é imaginado como composto de relacóes internas. A

gera~ao de substancia deve, portanto, ou derivar de relacóes ou compor
ela mesma um conjunto de relacóes. Na verdade, ocorrem ambas as coi

sas: crescimento e transmissáo sao causados pela interacáo das pessoas e

ocorrem como resultado direto da duplicacáo da interacáo no interior do

corpo. Por razóes já apresentadas, refiro-me ainteracáo como urna troca,

estejam ou nao presentes outros itens, como o alimento. Em consonancia

com a énfase inicial deste capítulo na replicacáo da identidade de mesmo

sexo entre os homens, sua continuidade diz respeito areplicacáo mascu

lina. A replicacáo feminina será considerada no capítulo 9. Embora eu

me refira ao crescimento corporal, o alinhamento das mentes poderia

igualmente ser tomado como um exemplo de replicacáo por meio da

troca nao mediada.
A referencia a replicacáo da substancia como o análogo interno

da replicacáo dos individuos singulares apóia-se na exemplificacáo de

Wagner (r977a) sobre as idéias dos Daribi. Ele sustenta que, entre os

Daribi, a traca de coisas destacáveis, separáveis, se encontra em oposicáo
ao fluxo da substancia interna (linear) no interior de urna única unidade

de troca ou recebimento de esposas. Carne, mulheres e conchas fluem
na troca através de relacóes nao unificadas internamente por substancia.

Assim, a carne pode ser conceitualizada como um equivalente separável

exteriorizado do fluido seminal (r977a, p. 632).Por sua vez, o semen tam
bém precisa fluir: os homens véern-se como necessitando manter seu

incremento interno através da ingestao de sucos e das gorduras da car

ne," e suas energias sao assim direcionadas para produzir mais semen.

18. Essa necessidade é criada pela substancia, que assume urna de duas formas, coro efeiros distin

tos: a substancia das mulheres (sangue) tero um suprimento sempre suficiente, ao passo que a

do homem (semen) nao temo A luz do restante desrc capítulo, sao esbocados brevemente 31

guns correlatos dessa disparidade. Entre os Daribi, um embriáo é considerado como formado

pela contribuicáo de ambos os pais, no sentido de que os filhos manifestam o flexo da subs

tancia das duas linhagens, da mác e do pai. Hé, entretanto, nas trocas de dotes, urna assimetria

entre doadores e receptores de esposas. Os receptores de esposas doam itens masculinos e

"representam seu fiuxo para os doadores de esposas como o [fluxo] de masculínídade", através
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!ecnicamente, nos meus termos, a replicacáo de partes deles próprios

e expenmentada como reabastecimento do que foi perdido (Wagner

1~83). Nesse aspecto, as concepcóes daribi ecoam as de outras popula

~oes das Terras Altas, que consideram as pessoas como possuidoras de

urna quantidade limitada de forca vital passível de ser despendida (ver
Kelly, 1976;]. Weiner, 1982).

A separacáo convencional entre relacóes internas e externas é equi

valente apersonificacño do próprio corpo. Pois a imagem melanésia do

corpo como composto de relacóes é o efeito de sua objetificacáo como

urna pessoa. Na divisibilidade de suas extensóes em relacóes para além

de si próprio e relacóes internas que compóern sua substáncia, o corpo

aparece, conseqüentemente, como um resultado das acóes da pessoa.

Ambos os tipos de troca - mediada ou nao mediada - personifi

cam o corpo; ambos dependern, como argumentei, da estética da repli

cacao. Vimos como funciona a replicacao para produzir a divisibilidade;

da também funciona para produzir o crescimento interno e a transmis

sibilidade da substancia. O que se aplica aos corpos humanos aplica

se igualmente aos "carpos" das plantas alimentícias e a itens tais como

os objetos de valor cuja capacidade substancial de atrair riqueza pode

ser transmitida a outros. Isso está subjacente amágica e a transrnissáo

de qualidades entre os objetos. Aqui, no entanto, estou interessada no
carpo das pessoas. No seu caso, o crescimento interno, para além da

infancia, é perpetuado pela saúde interna. Crescimento e saúde estáo

intimamente relacionados; ambos sao construídos como evidencia de

da ~arne e de outros complementos da produtividade masculina (Wagner, 1977a, p. 628); esse

conjunto de hornens também representa sua relacáo com a própria prole em termos de fiuxo

masculino. Consíderam o fiuxo linear dos doadores de esposa como de substancia feminina

e deles recebem itens de riqueza femínlnos. Os próprios doadores de esposas consideram a

doacao da esposa como seu fiuxo linear de substancia "masculina": mas, nos itens que acompa

nham essa doacáo, representam esse fiuxo como "feminino" [através de roupas de pele, bolsas

de malha e outros elementos de produtividade feminina) e o distinguem do que será trans

mitido a sua própria prole. Ocorre, assim, urna transformacño que pode ser comparada com

a do m.0ka. As mullieres emergem como os objetos destacáveis de mediacáo. Suas pessoas

corponficam um fiuxo masculino de seus parentes, interpretado pelos parentes do marido

como fiuxo feminino. Pode-se dizer que, partindo de seus parentes como dádivas metonímicas

separáve¡s, elas se apresentam para seus afins como dádivas metafóricas, totalizando a identi
dade da conexáo materna.
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que o carpo é de fato habitado por urna pessoa, pela ativacáo adequada

de relacóes sociais.

Se o carpo é assim personificado, suas partes fisicas também o sao.
Estamos lidando com urna replícacáo de substancia que deve assumir a

forma mesmo sexo. Nesse contexto, a distincáo potencial entre masculi

no e feminino é crucial e as partes do corpo sao personificadas ao rece

berem urna identidade de género como um ou outro. Assim, podemos

apreender o aparente paradoxo de que muita atencáo ritual seja dada

aos órgaos sexuais, nao porque os órgaos tornem a pessoa sexuada, mas
porque, nas relacóes dela ou dele com outros, a pessoa torna os órgáos
sexuados. Eles se tornam, entáo, evidencia da ativacáo bem-sucedida

dessas relacóes,

Meninosem crescimento ebomens casadouros. Numa conclusáo abrangente

a colecáo de ensaios de Herdt ('984a) sobre a homossexualidade ritua

lizada na Melanésia, Lindenbaum faz urna comparacáo direta entre a
troca cerimonial e a círculacáo de sémen nas práticas homossexuais. De

fato, ela define a "passagem de sémen para conchas" como um progresso,

urna "mudanca de formas de casamento e tracas cerimoniais voltadas
para dentro, para cadeias de conexóes rituais e sociais mais expandidas"

(r984, pp. 35'-52). O semen pode ser visto como um análogo da compen
sacáo matrimonial [bridewealth]. Entáo ela argumenta que, enquanto na

circulacáo de sémen os homens trocam produtos corporais como partes

de si mesmos, com a compensacáo matrimonial (pela noiva), eles trocam

os trabalhos sociais das mulheres. Ela sugere que as culturas envolví
das com a troca de sémen simplesmente mistificam a contribuicáo das

mu1heres para a reproducáo, mas itens da compensacáo matrimonial,

tais como conchas, "objetificam" e tornam apropriável a produtivida

de horticultora das mulheres. Segue-se que os homens, em sociedades

dominadas pela traca cerimonial, estáo interessados em criar riqueza,
ao passo que a homossexualidade ritualizada está centrada "na idéia de

que homens criam homens" ('984, p. 349). Mas, a meu ver, urna distin
cáo intrínseca entre semen e riqueza nao pode realmente ser mantida:

o semen é tanto objetivado quanto é urna analogia. De fato, a analogia

existe precisamente porque, em ambos os casos, os homens se definem
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ao trocar aspectos (partes) de sua própria identidade. Ao reapresentar o

material sobre os Sambia descrito no capítulo 3 para discutir esse ponto,

também reapresento a questáo de se poder ou nao dizer que seus rituais
"criamhomens".»

O interesse de Lindenbaum é pelas conseqüéncias da evolucáo da

troca de riqueza - e como ela cria, a partir da troca, possibilidades de

formas de organizacáo social diferentes daquelas baseadas nas transfe

réncias de substancias corporais. Meu próprio interesse, no entanto, é
na diferenciacáo interna das formas sociais. Pelo menos no que diz res

peito as práticas homossexuais dos Sambia, os homens se movem entre

diferentes modos de troca de sérnen, desse modo transformando suas

identidades, de modo similar ao que os homens hagen fazem no moka.
No entanto, ao passo que o contraste crítico entre transacóes mediadas e

nao mediadas entre os Hagen distingue a atividade doméstica da ativi

dade política, aqui ambas as formas de transacáo operam para ampliar o

efeito no interior de um conjunto de seqüéncias rituais. Como veremos,
Herdt observa ainda um outro contraste interno nesse conjunto, entre
troca direta e indireta (compare-se com Kelly, '977, p. 223).

A associacáo masculina em cultos de iniciacáo como os que existem
entre os Sambia é marcada pela criacáo aberta de desigualdade e as

simetria no interior de urna corporacáo de homens homogeneamente

definida como "masculina'. A igualdade entre os participantes mascu

linos é adquirida via um fluxo de substancias mediadoras entre eles; a

desigualdade, pela sua divisáo, de tal modo que um conjunto de homens

é percebido como tendo efeitos diretos, nao mediados, sobre o outro

conjunto. A igualdade se torna evidente pela replicacáo de lacos de mes

mo sexo (todos homens), ao passo que a desigualdade entre os homens

se manifesta em relacóes de sexo cruzado. Estas últimas sao essenciais

para que os participantes mais ve1hos concretizem sua intencáo de fazer

os meninos "crescerern"; as primeiras sao essenciais para suas intencóes

de que o que cresca no interior de cada menino seja substancia mascu-

19· O argumentode La Fontaíne (I978,I98I) a respeiro da importancia do estatutodoméstico dos
homens paraseus "papéis adultos" e o significadode torna-Íos pais teveinfluenciaaqui.Deriva
do originalmente de material africano, ela pretendeque ele renha um alcancegeral,aindaque
minha énfasemelanésiao afete de algum modo.
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lina. No importante primeiro estágio da iniciacáo," ambos os fatos sao
revelados aos meninos por meio de um esquema. Eles sao ensinados que
semen é urna versáo de leite e que o pénis masculino é urna versáo do

seio ferninino.
Esta foi tanto a descoberta significativa da etnografia de Herdt, quan

to o paradoxo que alimentou sua própria análise. Dais temas principais
percorrem sua apresentacáo: a tese da masculinizacáo, da qual tratei no

capítulo 3, e o fato de que os rituais preparam os homens para casar-se e
reproduzir-se. Ele deixa claro que homens nao sao inteiramente homens
até que se tornem pais. Os últimos estágios da iniciacáo se mesclam ao
nascimento de seus filhos; e os meninos precisam crescer antes de, por

seu turno, fazer crescer uma nova crianca (Herdt, 198za,p. 54).
Herdt analisa os ritos e crencas dos Sambia a respeito dos homens

em termos de sua transforrnacáo psicossexual. O sigilo coletivo do ri

tual masculino, diz ele, disfarca o segredo da experiencia de que "ser
homem, e o sentido de masculinidade no qual esse ser está apoiado,
nao vem de dentro, mas do processo externo, humilhante, de ter sido
sexualmente inseminado por outro homem, o que o torna assim capaz

de eventualmente se tornar o inseminador sexual de uma mulher" ('98"
p. 278,grifo removido). Práticas homossexuais preparam os homens para
relacóes heterossexuais com mulheres. O processo de ritualizacáo forja
uma masculinidade em oposicáo direta ao feminino; os meninos devem
fazer "a transicáo da vinculacáo com a máe para a dura vida adulta do

guerreiro" (1981, p. 315), mas esse processo também os prepara para as
relacóes com as mulheres.

A presen~a de símbolos femininos no centro do culto deve ser expli
cada. As flautas fálicas, masculinas, mostram-se também animadas por
um espírito feminino, ou podem ser conjugalmente acasaladas como
macho e fémea (conforme observado no capítulo 5). Como está com

prometido com a tese da identidade de genero pessoal, Herdt (1982a)
trata o aspecto feminino dessas flautas como algo que se refere a relacóes

20. Ver a etnografia de Herdt para urna explicacáo das relacóes entre os participantes do culto de

acordo com o estágio de iniciacáo que eles alcancaram. Novico refere-se aos meninos mais

jovens, que estáo nos primeiros estágios da seqüéncía e que sao submendos a felacáode partici

pantes mais velhos.
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prévias com mulheres reais. Ele argumenta que a instrumentalidade dos
homens serve para desvincular os meninos de suas relacóes com as máes

e vinculá-Ios a objetos masculinos. Ele documenta a equacáo explícita
feita pelos homens sarnbia entre flauta e pénis e entre flauta e seio. De
fato, os meninos novicos sao instruídos sobre a questáo. Nas relacóes

homossexuais, o pénis é uro "substituto" para o seio, como fonte de nu
tricáo e de sensualidade no lugar da máe que os meninos perderam. Os
Sambía sao explícitos: semen e leite fluem das "flautas". Ao relatar o

erotismo que apóia essas equacóes, e a vulnerabilidade emocional das
enancas, Herdt observa

o comportamento orientado em relacáo as flautas, liberando sensacóes de fra
gilidade e medo, suplanta a máe como figura preferida de ligacáo, ao oferecer o
pénis culturalmente valorizado e relacóes homossexuais como substitutos sen
suais do seio da máe e da máe como urna pessoa inteira (I982a, p. 79).

Nessa análise, os atributos da rnáe sao objetos que se desvinculam e

sao corporificados em outros objetos, que os substituem. A flauta age
como um fetiche erótico. A equacáo entre falo e seio, diz ele, é uma
equacáo fantasiosa e, nesse ponto, ele retorna as "necessidades dos ho

mens sambia de perceberem a si mesmos individualmente de maneira
náo-ambígua e de se comportarern de maneira competente como ho
mens masculinos" (1982a, p. 82)."

Eu comentaria a singularidade do objeto (a flauta que e tanto seio
como pénis, e o pénis apresentado como seio) de outra perspectiva. A
forma singular ensina aos meninos que o órgáo pode ser tanto masculino

como feminino, mas tambérn lhes ensina duas outras coisas. Prirneiro, se

2I. No contexto da análise da objetíficacño da mercadoría, MacKinnon escreve sobre o fetichismo

como urna fixacáo ocidental em partes do carpo desmembradas. Ela observa: "Corno o valor de

urna mercadoria, a desejabilidade sexual das mulheres é fetichizada, aparecendo como a quali

dade do próprio objeto, espontánea e inerente a ele" (1982,p. 26). Objetos de desejo sao de fato

fetiches de urna economia da mercadoria (Gregory, 1982,p. 7). Herdt argumenta que os meninos

tém a experiencia da flama tanto como pénis como quanto seío; a questáo, nessa confronta¡;ao,

permanece sendo para ele urna orientacáo para fora do ego, em direcáo a outros, que assurnem

cntño a posicao de objeto: "O foco do simbolismo de iniciacáo está no laco da crianca com

sua máe" (I982a, p. Sr). O iniciando é visto, assim, como tendo de redirecionar seus impulsos e
sentímentos primarios de uro objeto de desejo para outro.
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se trata de um órgáo masculino ou feminino, dependerá da pessoa que o

ativa: no lugar do pénis duplo de urna "máe" que os nutriu num estágio

anterior, é como se eles fossem agora confrontados com o seio singular
dos "maridos de suas irmás", Idealmente, um menino é alimentado por

muitos hornens, assim, esta é também urna transforrnacáo de urna re
lacáo particular numa relacáo coletiva. Segundo, a ativacáo ela mesma

cria urna distincáo de genero: substituindo a relacáo de sexo cruzado

que o menino fruía com sua máe, o inserninador senior estabelece urna
relacáo de sexo cruzado com ele. O novico faz o papel feminino para a

masculinidade do homem. O que ele aprende assim é que nao se pode

agir ao mesmo tempo como macho e como fémea.

Que o genero dos órgáos sexuais das pessoas depende do que elas fa

zem com eles relembra a conclusáo do capitulo S.A suposicáo estava ins

pirada na análise de Gillison do ritual gimi: a flauta que é seio e pénis, e

continente tanto quanto emissor de fluidos, assume urna identidade pela

forma como é manipulada. Na companhia de outros homens, o iniciando

sambia aprende que o que distingue homens de mulheres nao sao seus

apéndices e orificios como tais, mas as relacóes sociais em cujo contexto
eles sao ativados. Sao as relacóes que separam os generos, masculino de

feminino e mesmo sexo de sexo cruzado. Os meninos sao levados a agir

como mullieres e sao postes numa posicáo deliberadamente desigual em

relacáo a outros de seu mesmo sexo. A diferenca entre homens e mu

llieres é assim criada durante o decorrer dos ritos e é urna diferenca que

promove a interacáo, nao os atributos. Em outras palavras, as flautas nao

sao simplesmente partes corporais fetichizadas de urna figura materna

ausente, que é reconstruida numa figura masculina de desejo; devemos

acompanhar o segundo tema apresentado por Herdt e ver a fixacáo do

genero como algo que diz respeito as pessoas que os meninos se devem

tornar e as relacóes com mulheres que estáo no futuro deles.

A singularidade do órgao sexual e seu sémen/leite apresentam tam

bérn urna forma andrógina. Ao mesmo tempo que as múltiplas origens

do novico sao confirmadas (ele nasceu e cresceu de pessoas masculinas

e femininas), ele deve também saber que ele próprio eventualmente tem

urna parte singular (masculina) para dar. Essa seqüéncia é desenvolvida

em frente dos meninos. Primeiro, os homens mais velhos participantes
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desses cultos corporificam as relacóes que os produziram: os homens

mais velhos se apresentam como urna combinas:ao dos elementos mas

culinos e femininos de que sao compostos. As flautas, os iniciadores,

aparecern tanto Como máes guanto como pais para os novicos. E, se um
conjunto de homens age simultaneamente COmo máes e país para os

outros, é porque eles, também, sao simultaneamente a corporificacáo de

urna relacáo entre urna máe e um pai. O novico por sua vez bebe urna

substancia que ele pode perceber como de natureza seja materna, seja

paterna. Ele se une, ou se identifica, com a dualidade de sua própria ori

gem por via dessa nutricáo dual, e essa identidade com sua origem mas

culina e feminina estabelece sua própria androginia. Mas, para que um

menino se torne casadouro, ele deve também poder contribuir com urna

substancia diferenciada para sua prole e que será a futura parte "paí", por

oposícao a parte "rnáe" que ele encontrará na pessoa de sua esposa. Os

meninos térn origens múltiplas, mas eles devem chegar até suas esposas

com um elemento masculino singular para entregar.

O ritual, entáo, realiza a demonstracáo seguinte, de que o que é com

binado pode também ser separado. É possível separar partes de si mes

mo. A divisáo desigual entre mais velhos e mais mocos" é também a

base da criacáo de mais diferenca - entre masculino e feminino. Aqui,

os iniciadores se apresentam especificamente como "maridos" para os
novicos gue sao suas "esposas". Os mais velhos conseguem isso gras:as ao

fluxo de substancia que pode ser separada e cuja ativacáo social a define

como masculina. O semen ingerido pelos iniciandos feminizados é ele

mesmo masculinizado. Nesse processo de personificacáo, a substancia se

torna um objeto "masculino"em virtude da própria transacáo, Esses ritos

nao fazem homens, isto é, eles nao masculinizam as pessoas; as pessoas
masculinizam o semen.

22. No entanto, em termos das relacóes particulares dos índívíduos, o patrocinador ritual de um

menino (um pseudoparente que combina atributos maternos e paternos [Herdt, 1984b, p. r88])

enfáticamente nao é seu parceiro sexual [ver nota 29 adianre]. Eu acrescentaria que, metafórica

mente, o carpo dos homens como um todo - seniores e juniores, patrocinadores e parceíros _
se torna, no ámbito da casa de culto, uro carpo de "enancas", produzido pelas tracas sexuais

entre homens e mulheres e que ocorreram fora dela. (Em urnade suas formas, as flautas choram

pedíndo leite [Herdt, I98za, p. 78J;eles [os homens] sao rambém enancas [ver adiante].)
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De fato, quero excluir vários terrenos nos quais os ritos nao fazem

homens, para sugerir um no qual isso acontece. Em primeiro lugar, as

pessoas nao sao masculinizadas; antes, as pessoas masculinizam seus

próprios órgaos e sua substancia sexual. Em segundo lugar, eles fazem

isso nao para fazer de meninos urna categoria especial, hornens, mas
para assegurar que eles teráo a capacidade interna de procriar, de serem

"país". E, terceiro, homens nao fazem homens de urna maneira simples

porque os homens nao sao, de nenhuma maneira simples, homens. Eles

térn também urna identidade como seres andróginos, campostos de ele

mentos masculinos e fernininos; e eles sao produzidos na forma mascu

lina apenas enquanto produto extraído de urna forma aposta, feminina

(ver capítulo 5).
Poder-se-ia imaginar, no entanto, que, ao decomporem a si mes

mas - separando partes de si para dar a outros -, as pessoas andró

ginas seriam, assim, feminizadas. Isto é, o homem senior separaría urna

parte "masculina" e seria identificado com sua parte "feminina". Mas O

que bloqueia esse resultado é o que bloqueia o Hagen fazedor de moka,

que tambérn consegue separar urna parte masculina de seu ser masculino
e manté-Ia como urna extensáo metonímica de sua masculinidade. Sua

masculinidade e preservada pela relacáo de sexo cruzado que ele esta

belece com o recipiente/penetrado. Seu parceiro "feminino" lhe devolve

o conhecimento de que ele entregou urna substancia masculina já que,

se nao fosse assim, a relacáo nao teria sido ativada. Isso acontecendo, a

entrega tem um efeito de replicacáo. Semen pode ser adicionado a se

men e os meninos ficam "cheios": assim, o que lhes é transmitido os faz

crescer.Os meninos podem, entáo, ser vistos como "masculinos"; assim a

transmissáo metonímica de semen volta ao doador como uma metáfora

da masculinidade coletiva de todos os participantes do culto. O que faz o

menino-feminino "crescer" também pode "fluir" entre os homens-mas

culinos. Nao é como um individuo ou como membro de urna categoria
especial, mas como parte de urna coletividade masculina homogénea que

um menino surge como urn homem. Porque, como "menino", ele já é

antecipado como "homern", como tentarei demonstrar.

A respeito da analogia entre semen e transacóes de riqueza, parece

que semen nao é axiomaticamente uma extensáo dos homens e, assim,
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nao é inatamente masculino. A revelacáo do culto senda a de que o

semen masculino é também o leite feminino, essa substancia andrógina

se torna masculina no decorrer daquelas transacóes nao mediadas (re

lacócs homossexuais entre desiguais) nas quais ela apóia o crescimento

do novico. A relacáo a separa do doador, possibilitando a separacáo da

substancia. O semen pode entáo integrar um f1uxo de objetificacóes en

tre os homens.

Se passarmos da relacáo iniciador-novico (na qual ambos, o semen

e o leite, fazem o menino crescer) para a comunidade de homens mais

velhos, fica claro que esses homens estáo também criando relacóes entre

eles. É o novico que se torna objetificado, que recebe um valor específico,
que e tanto objeto quanto produto de suas interacóes, O crescimento

do menino torna visíveis esses esforcos. Ele é semen de forma corpori

ficada. A eficiencia das performances dos homens enquanto masculinos

é assim exibida nesses objetos; eles nao transmitem semen diretamente

uns aos outros, mas produzem coletivamente o novo homem com suas

partes corporais, Em resumo, o novico como objeto de mediacáo atribui

valor as relacóes entre os homens mais velhos,

Assim, os novicos, como o Semen que eles consomem, sao objetos

mediadores, produzidos pelas rransacóes dos homens. O f1uxo mantém

relacóes entre os mais velhos que sao relativamente iguais. Por contraste,

a desigualdade entre os novicos e os iniciadores coloca suas interacóes

específicas no modo nao mediado e o que f1ui entre eles é urna substan

cia análoga a comida, que confirma a identidade do doador, mas altera

a identidade do receptor, um é o alimentador do outro que está senda

alimentado. Mas, para que a comida tenha um efeito replicador - para
que as relacóes homossexuais "ampliern a hombridade do menino e

constituam sua masculinidade" (Herdt, '98', p. 204) -, o semen tam
bém deve vincular-se a ele como urna parte adicional (metonímica).

Assim, os meninos devem ser como que já masculinizados antes que o
novo processo de masculinizacáo seja efetivo. Isso é feito tornando-os

momentaneamente receptáculos masculinos da substancia masculina.

As flautas sao inicialmente apresentadas no mesmo dia em que o

nariz dos meninos é sangrado, para livrá-los do sangue materno ruim

(Herdt, '982a, p. 59; 1982b).Mostra-se aos meninos que eles podem des-
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vincular-se do que está dentro deles, e eles sao assim constituídos como

receptáculos, seus corpos permanecendo, ainda que sangue seja expelido.
As flautas sao também receptáculos para o espírito feminino que deve

ser a fonte de seu crescimento, e seu som é,por analogia, sémen/leite: o

leite da mulher-espírito é o sémen dos homens. O género dessa subs

tancia interna, no entanto, permanece significativamente ambíguo. Isso

significa, também, que o genero do receptáculo é ambíguo. Um resumo

das transacóes que estamos considerando até aqui explica por que.

O que a flauta/pénís emite é masculinizado por via de um conjunto

duplo de relacóes sociaís. A substancia circula entre homens (mesmo

sexo) como partes destacáveis de si mesmos, e, na medida em que os

meninos se tornam elegíveis para participar desse fluxo quando de seu

próprio casamento, o semen com o qua! impregnarem suas mulheres

também será masculino. No entanto, para que os homens permane,am
numa relacáo simétrica, de igua!dade, uns com os outros, o objeto da

mediacáo deve ser de sexo cruzado, pelo menos é o que se deduz da es

tética da troca mediada no kula e no moka. Assim, e ao mesmo tempo, o

semen deve de fato ser leite, urn elemento andrógino ou mesmo femi

nino a dísposícáo dos homens. Ele pode, assim, ser dado como alimento

ao novico, seja como uma entidade de um só sexo (leite ou semen), seja
como uma entidade sexo cruzado (urna combinacáo de ambos, o semen

da mulher espírito). O estatuto feminino do novico explicita o semen

na forma masculina e replica a substancia que o enche e o faz crescer.

Como argumentei, também reproduz sua própria identidade de sexo

cruzado múltipla.
Pode-se ir mais adiante, extrapolando') com base em a!gumas das ex

pressóes de personíficacac utilizadas pelos Sambia. Quando os meninos

ouvem as flautas, que eles associam aos homens, diz-se que as flautas

sao frágeis bebes chorando por leite (Herdt, '9820, p. 78). No entanto,

sao os meninos que váo receber "leite". Assim, os meninos, cavidades

para as flautas que devem chupar, já sao eles mesmos flautas. Em outras

pa!avras, o que os homens separam já pertence aos meninos, uma dá-

23. É desnecessérlo acrescentar que a extrapola¡¡:ao so é possível e tem ínteressegra¡;as ao completo

relatório e análise de Herdt.
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diva metafórica, já que os meninos sao constituídos numa forma como

a deles. Mas a sernelhanca é a semelhanca da identidade mesmo sexo e

da androginia sexo cruzado. A identidade andrógina da substancia que é
transmitida vem de um continente andrógino (o seio/pénis). Nao é leite

ou semen, mas urna"crianca". As flautas sao criancas chorando. Se o no

vico que se torna um "novo homem" aparece como "crianca" dos homens

(veja a nota 22), ele é simultaneamente dotado da enanca com a qua!,

por sua vez, dotará a esposa. Ele já é a crianca que ele vai produzir,"
Este é o va!or que os novicos dáo as relacóes entre os homens. Pois,

nessa forma, eles tornam aparente a paternidade próxima dos mais ve

lhos, seus iniciadores. Ao fazer com que os meninos recebam urna parte

separada de si mesmos, esses homens recebem a evidencia de sua pró
pria divisibilidade futura: aqueles que estáo próximos da paternidade

exercitam essa capacidade inicialmente em "si mesmos", isto é, nos me

ninos mais jovens. A paternidade fina! dos jovens, e a sua capacidade de

reproducao, está bem-explícita no que os homens sambia dizem a res
peito de encher os corpos deles de sérnen.já que eles nao o podem gerar

autonomamente. Mas permanece o paradoxo de que pais nao podem

produzir país diretamente, já que a paternidade é expressa na interacáo

de sexo cruzado. Aqui, a separacáo é antecipada. A mitologia deixa claro

que o parceiro masculino (o inseminador senior) é visto como tornando

o menino urna mulher, criando um outro diferente de si, como a esposa
que ele logo vai encontrar. Em antecipacáo, o novico é também colocado

na posicáo de sua futura esposa (Herdt, '9820, p. 70)'
Lindenbaum ('984, p. 354) observa que, em geral, nas sociedades que

praticam homossexualidade ritual, "irmáos e irrnás sao as vezes vistos

como uma unidade". Entre os Sambia, irrnáo e irmá dependem um dos

outro para sua identidade, ainda que nao sejam vistos como produtivos

do mesmo modo que (digamos) entre os Muyuw," Esta é uma condi-

24. Devo essa análise específica á completa apresentecáo de Gillison sobre as práticas dos Gimi,

inclusive textos de trabalhos nao publicados, que tive o privilégio de ler. (Sobre o genero das

flautas, notar que os recipientes de bambu rambémpodem ser vistos como vaginas [Herdt,1981,

p. 'so].)
25. A possibílídade de eles poderem ser assim vistos durante duas geracóes é bloqueada por con

vencóes matrimoniais que impedem o casamento de parentes próximos.
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,ao crucial para outras separacóes, Voltemos ao fato sociológico de que

é provável que um homem seja inseminado pela mesma pessoa social
("marido da irmá") que insemina a sua irrná, desde que o individuo em

questáo observe a díferenca de idade entre júnior e senior (Herdt, r98r,

p. 238).,6Embora os Sambia enfatizem a importancia de que os parcei

ros homossexuais nao sejam parentes, irmáo e irrná da mesma geracáo

potencialmente recebem semen da mesma fonte." A afinidade é assim

antecipada nos rituais. O "marido da irmá" está numa relacáo análoga a

ambos, proporcionando aos irrnáos urna capacidade paralela de, por sua

vez, transmitir substáncia (para sua prole). O semen desse homem com

pleta explicitamente o trabalho iniciado pelos pais do irrnáo e da irmá, e

também cria recipientes nos seus carpos.
Pois o semen é transmitido tanto com efeito indivisível quanto com

efeito divisível. Ele tem duas formas. Parte do que é ingerido contribui

diretamente para o crescimento do tecido corporal do irmáo e da irrná,

e nao pode ser transmitido adiante: assim, ele amplia o trabalho dos

pais. Mas algo dele permanece como semen no menino, enchendo seu

corpo como se ele fosse um recipiente: a pele e o tecido ósseo criado pelo

primeiro semen é também o que envolve esse segundo semen. O semen

secundário, no dogma sambia, permanece divisível. A maior parte do

que o irmáo recebe, permanece nele como um fundo, e sua guarda é
tornada visível, pois é essa substancia que o menino, por sua vez, irá se-

26. O fiuxo de semen espelha as transacóes matrimoniais entre grupos: o mesmo clá que doa urna

esposa também inclui homens que sao parceiros homossexuais adequados, induindo cunhados

reais. Um homem pode, assím, inseminar tanto sua esposa quanto o iniciando, irrnáo mais novo

dela. (Pensa-se que ele faz "crescer'' tanto a esposa quanto o menino.) Cracas atroca de irmás,

essa direcáo pode ser revertida para outros dos das dos homens (Herdt, 1984b, pp. 193-94)·

27. Isso é significativo para a análise das relacóes entre irmáos, como Kelly torna claro na sua descri

lTao de relacóes semelhantes entre os Eroro, no plato papuano. Kelly observa que "írmño e irmá

tém relacóes análogas de parceria sexual com a esposa da irmá" (r977, p. 270)' O marido da irmá

de um homem é o parceiro homossexual ideal (X977, p. 232).A traca real de írmñs.quando acorre,

permite que pares de irmáos e irmás continuem a co-residir depois do casamento (r977, pp. 136,

148-49). Comumente, os maridos das irmás sao mais velhos do que as esposas dos irmáos, urna

assimetria que, pode conjeturar-se, torna essa categoria similar á do irmáo da mñe em outros

sistemas de parentesco das Terras Altas (urna fonte exógenade substancia). Isso pode ou náo

acorrer entre os Sambia, mas registro a sugesréo de Herdt (x984b, p. 185)de que a simbolizacáo

da recuperacáo (de uma érvore) de semen do homem adulto nao é insemínacáo simbólica, mas

amamentacao simbólica.
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parar e transmitir (Herdt, 1984b,p. 182).A irmá, do mesmo modo, rece

be semen divisível, mas suas qualidades sao ademais duplicadas." Cada

tipo é transmissível, mas nao para ela na forma na qual foi transmitida,
tornando-se tanto o leite do seio (comida "masculina') com o qual ela

alimenta seu bebe, e o próprio bebe dentro dela, que ela envolve.

Talvez a prova inicial da cavidade que o semen tanto cria (na forma
náo-divisível) quanto preenche (na forma divisível) venha do esvazia

mento dos corpos do irrnáo e da irrná quando eles se livram do sangue

materno. Como os arranjos matrimoniais encorajam as pessoas a pensar
em termos de troca de irmás, o sangue da máe deve derivar em última

instancia do "mesmo" clá que é fonte do semen do marido da irmá.'? De

fato, um par irmáo-irmá originário poderia ser imaginado como pro

dutivamente paralelo, o homem transmitindo semen e a mulher trans

mitindo sangue. O sangue, portanto, deve ser, como aparece ern outras

sociedades das Tenas Altas Orientais, "urna versad' do semen. Mas os

Sambia separam semen e sangue. A versáo feminina reconhecida da

substancia masculina é Ieite, e nao sangue.

Irrnáo e irrná nao sao unidos por urna equacáo complementar de

semen e sangue, mas só pelo semen, na pessoa socialsingular do marido

da irmá cujasubstánciaúnica ambos ingerem.A separacáo crucial deve ser

entre os tipos divisíveis e náo-divisíveis: para que enancas sejam produ

zidas, o semen que coagula para formar um feto deve ser separado do

semen como substancia encapsuladora do corpo da pessoa.

Segue-se que o que um homern faz pelo irrnáo mais novo de sua

esposa, outros homens faráo pela sua irmá e para ele mesmo. Sao essas

rclacóes que garantem que a substáncia que um homem passa para sua

esposa (e para o irmáo dela) seráo diferentes da que ela já possui (cf

Gillison, 1980, pp. 167-68). A identificacáo corporal com a irmá estabe-

28. Urn homem prepara o corpo de sua esposa para a relacáo sexual alimentando-a inicialmente

como teria alimentado scu "irmáo mais jovcrn". É csse sémcn que é cspecificamenre visto como

criador de leíte no seío dela (para a crianca deie/dela).

29. No enranto, a equacáo é ocultada pelos arranjos matrimoniáis que enfauzam que cantatas se

xuais reais só sao pcssfveís entre pessoas náo-parentcs. O patrocinador ritual de um menino e

chamada de "irmáo da mñe" e o con tato sexual entre eles é proibido (Herdt, I984b, pp. r87-88).

Pode-se notar semelhante oculracáo das "rnetadcs"etoro na equacéo possivel entre máe e esposa

(Kelly, 1977,p. 203).
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Ieee a separacáo entre um homem e sua esposa. Na imagística de sexo

cruzado sambia, as pessoas nao podem, ao mesmo tempo, agir e sofrer
a acáo. A passividade de um homem em relacáo a sua irrná e ao marido

dela estabelece sua atividade em relacáo a sua esposa e ao irmáo dela. O
que os capacita a "produzír" criancas é a separacáo que entáo se torna

concebível entre as consriruicóes internas (a relacáo que torna cada corpo

tanto continente quanto conteúdo) do conjuge. Embora se pense que o

marido também contribui com o corpo da mulher (o continente), esta

é apenas uma contribuicáo, Boa parte do corpo dela é feíto de material

paterno; ele, ao invés, transmite sua própria substancia divisível que será
contida na cavidade de sua esposa como uma entidade separada do corpo

paterno que a contém.
Já que para os Sambia é o leite, e nao o sangue, que é a versáo ferni

nina da substancia masculina, há um paralelo entre o esvaziamento do

carpo masculino pela inserninacáo e o amamentar do seio feminino. Ao

passo que o livrar-se do leite ou do semen pode sublinhar a natureza de

receptáculo do carpo, o sangue, por contraste, nao tem a prapriedade

de continuar a fluir. Ele é simplesmente descartado, e, ao ser descartado,
é "ruim", por contraposicáo ao encher-se e esvaziar-se vitais do escro

to/ventre/seios.
Herdt faz uma analogia entre transacóes diretas e indiretas com se

men (I984b, pp. '75, 194)· O semen dado diretamente a um menino o
transforma enquanto ele cresce; é urna transacáo nao mediada e seu

efeito produtivo é adquirido através de sua socialidade aparentemente

exágena. Um homem insemina o outro com semen de uma fonte dife

rente Gá que o inseminador é um afim) daquela que conforma o corpo

paterno do recipiente, daí a assimetria masculino/feminina entre eles. A

transacáo indireta refere-se a alimentacáo do filho do inseminador com

o leite alimentado de semen de sua máe, pois o feto recebe o semen do

pai pela instrumentacáo do carpo da máe, Herdt sugere ('984b, p. 180)

que o corpo da mulher é visto, assim, como um transformador de subs

tancia masculina.
Enquanto o corpo materno o encobre e enclausura, o feto cresce. O

corpo da máe nao nutre a enanca diretamente. (O sangue materno nao

praduz nenhuma parte do corpo do feto em forrnacáo, ainda que ele seja
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usado durante a transforrnacáo do semen numa crianca.) Nao há trans

missáo de substancia dela - o feto só é alimentado pela contribuicáo

adicional de seu próprio paí. Mas seu enclausuramento é significativo.

Essa clausura de um objeto sinaliza crescimento encoberto. Nesse senti

do, o carpo da mulher duplica o corpo dos membras do culto masculino.

E entre eles, diferentemente da passagem de itens de riqueza entre co

munidades do kula ou dos clás hagen, a circulacáo de semen acorre num

contexto ao qual me referi como domesticidade coletivizadora (ver o

capítulo 5). O resultado geral das operacóes enclausuradas dos homens,

por sua vez, nao é um f1.u:xo expansivo, mas crescimento interno.
A transferencia de um item entre unidades (homens) semelhantes

(mesmo sexo) é criada por uma momentánea assimetria: doador e recep

tor tornam-se senior e júnior, homem e mulher, um para o outro. Essa
assimetria nao é, como na troca cerimonial, reversíve1 entre os parceiros
originais; o júnior feminino só pode tornar-se senior masculino para ou

tras novicos. Godelier ('982, p. '4) chamou atencáo para a analogia com
a troca matrimonial generalizada. Mas essa troca "generalizada" entre

os homens opera, como ele nota, num contexto no qual o casamento
pode tomar, de fato, a forma de traca restrita de irmás, Suas observacóes

sobre os Baruya valem também para os Sambia. No que diz respeito as

identidades de parentesco resultantes para os participantes dos cultos,

nao há fontes exágenas de substancia vital. Talvez isso origine a cren~a

sambia de que a substáncia semen tem uma quantidade estritamente
limitada na populacáo humana. Talvez isso também leve á percepcáo

de sua extcriorizacáo como perda. No limite, a clausura do parentesco

os salva. O ritual masculino sambia deve, por necessidade, ser orientado

para a reproducáo concretizada de criancas e, assim, eles orquestram

os estágios de iniciacáo para se desenvolverem de ritos coletivos a ri

tos centrados no individuo, relacionados á feminilidade em maturacáo

das mulheres adjudicadas como esposas (sua menarca, primeiro parto).

Pois os arranjos matrimoniais garantem, em termos de parentesco, a
contencáo final de seu recurso vital. A contencáo é antecipada em suas

transacóes (generalizadas). Ao contrário da ilusáo da traca cerimonial,

nao há expansáo infinita de tais unidades, nao há potencial para ampliar

a velocidade do f1uxo. A ilusáo é que o f1uxo de substancia permanece
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encerrado no interior da comunidade de homens. Como Herdt relata
Cr984b, p. 192),e1es acreditam que semen transmitido aos meninos é eco
nomizado para os homens.

O que é estabe1ecido é mais do que o genero dos itens transaciona
dos: sua fonte de parentesco específica também é significativa. Ou an
tes, essas relacóes de parentesco estabe1ecem seus generos. Os maridos

devem deslocar os pais das esposas como procriadores. O semen deve
ser produzido fora do corpo da mulher, de modo que seja diferente do

leitelsemen!substancia paterna que também a constitui, e a comunidade
de homens se separa da comunicacáo com as mulheres para efetuar essa
producáo separada. Nao obstante, e1es constroem urna analogia entre
os carpos de "irrnáos" masculinos e femininos. Os irmáos sao "afins" do
mesmo inseminador, preparados como recipientes para receber substan

cia de urna fonte exógena. Se os homens mais ve1hos inseminadores se
tornam "cónjuges" do par irmác--irmá, entáo o futuro marido é também

unido asua "esposa". Ao mesmo tempo, os homens agem de modo a
distinguir suas contribuicóes como "país". Finalmente, na clausura da

casa de culto, eles forcam uns aos outros ao crescimento e expansáo dos

meninos como "criancas".

Em outros lugares nas Terras Altas, a circulacáo de riqueza produz
prestígio; aqui a circulacáo de semen produz pessoas do tipo das relacóes

de parentesco recém-mencionadas. Dessas, a paternidade parece a mais
significativa. Mas, enquanto prestígio pode ser seme1hante a urna de
claracáo metafórica a respeiro do homem como um todo, a paternidade
afinal requer urna parceira do sexo oposto para efetivar-se. Um fluxo (de
semen) cria urna identidade unitária entre os mais velhos, no entanto,

em si mesmo, e1e apenas replica essa identidade, um tropo para urna ca
pacidade prenunciada, mas ainda nao realizada até o momento da uniáo
conjugal. De fato, essas posicóes de parentesco imaginadas sao todas,
num certo sentido, prefiguracóes,

o RESULTADO PREFIGURADO

A replicacáo de pessoas e substancias na forma de mesmo sexo é urna
convencáo estética por meio da qual aparecem dois modos de personi-
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ficacáo: troca mediada e nao mediada. A troca transforma as relacóes

das pessoas urnas com as outras em objetos (pessoas), de tal modo que
a capacidade de criar ou ampliar certas relacóes representa a capacidade
de ativar quaisquer de1as.

Até aqui vim considerando a extensáo da eficácia dos homens em
suas relacóes com outros homens. Mas isso nao é feito simplesmente
por meio da ampliacáo das relacóes; faz-se também pela metaforizacáo

de um conjunto de relacóes para representar um outro, como ocorre
repetidamente nesses casos entre a condicáo matrimonial e o pertenci

mento ao clá ou a participacáo no culto. O próximo capítulo considera
de forma mais completa a maneira pe1a qual relacóes sao transformadas
em relacóes, aparecendo em formas diferentes de sua manífesracáo ori

ginal. Já nos referimos a isso como deslocamento ou eelipse. No pro
cesso de extracáo ulterior, a atividade de urna das pessoas de um par é
exercida assimetricamente sobre a outra. No ponto da extracáo, urna
relacáo mútua transforma-se em urna náo-rnútua, e a relacáo ela mesma

torna-se corporificada num objeto que assume urna forma muito dife
rente (urna coisa, urna enanca, um item de riqueza). O ato de extracáo é,
assim, reificado na substituicáo corporificada.

A personificacáo acarreta a possibilidade de que um conjunto de re
lacóes sociais possa sempre ser dissolvido ou expandir-se num conjunto
diferente. Pessoas constituídas por um tipo de relacáo aparecem subse
qüentemente como constituídas por outro, na medida ern que os homens
hagen transformam suas identidades de esposo em homem, e de homem

ern um de dois tipos - membro do clá ou parceiro de troca. O mesmo
transparece na natureza recursiva das transformacóes entre os Sambia.

Dado que as pessoas objetificam relacóes, salientei que o foco dos inte
resses sao as suas capacidades internas (a ativacáo dessas relacóes). Mas,

para existirem, as relacóes precisam já estar presentes: as pessoas devem
ser, em si mes mas, o que se podem tornar. O menino novico já deve ser

um receptáculo masculino para o semen masculino que irá ingerir; as
flautas/pénís dos homens devem ser já as criancas que iráo originar; o
semen deve ser já divisíve1 antes de ser destacado. A sugestáo provém da
análise de Gillison sobre os ritos dos Gimi para as meninas - os Gimi

acreditam que a jovem, aépoca de ser engravidada,já possui urna enanca
dentro de si (r980, p. 163).

,
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Imaginar que a jovem já é urna mulher é, por certo, imaginar que

ela tem dentro de si a capacidade de gerar urna crianca. As' capacidades

internas sao personificadas: o potencial (procríar) toma a forma de sua

realizacáo (o procriador), de modo que essas capacidades corporificam

as criacóes de sua própria criatividade. Imaginar que o novico sambia já

é sua futura esposa é imaginar que ele tem dentro de si a capacidade para

constituir urna relacáo com urna esposa, senda ele por certo dependente

dela para sua definícáo como marido. Mas a capacidade, por sua vez,

precisa ser tornada visíve1, ser posta em funcionamento, e e1a precisa ser
manifestada da única forma possível - como seu próprio resultado. A

capacidade de gerar filhos precisa aparecer na forma de urna crianca que

haja nascido; a capacidade de agir como um cónjuge precisa aparecer na

forma de urna uniáo conjugal.
Em inglés, isso soa como a afirmacáo do óbvio. Na Melanésia, é como

se as pessoas se esforcassem por torná-Io óbvio, por fazer dessas capaci

dades objetos de conhecimento para si próprios. Eles precisam ser ex

traídos dos objetos que os produzem. A crianca espiritual que a familia

do marido infunde na mulher gimi altera a identidade do feto original;

os mesmos atas do homem sao também a causa de a mulher dar á luz, a

nova relacáo (com o marido) separando a crianca de seu carpo. Os Sam

bia constroem uma persistente assimetria nas relacóes entre os homens;

os mais velhos fazem crescer os mais mocos, numa parceria coercitiva
que torna os meninos objetos dos atas dos homens. Pois o que os ho

mens colocam nos meninos precisa ser expelido: a potencia paternal dos

meninos (= dos homens). Como objetos das relacóes dos homens, os

meninos prefiguram o resultado de sua interacáo. O resultado prefigura

do dá á economia da dádiva a sua forma cultural.
A troca de dádivas foi sempre um enigma para a imaginacáo oci

dental. Pois ela é, tout court, a circulacáo de objetos em relacóes com

vistas a produzir as relacóes em que os objetos possam circular. Esta é a

recursividade do resultado antecipado. Nao há nada de particularmente

místico ou de humanístico nisso. Meu argumento é o de que ele deriva

de tornar explícita urna técnica particular de objetiíicacáo, ou seja, o

modo personificador em que os objetos de relacóes sao sempre outras

relacóes. Urna cria a existencia das outras - urna seqüéncia visíve1 no
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que as pessoas buscam conhecer sobre si mesmas. Se, em conseqüén

cia, as relacóes aparecem para eles em tais objetos, entdo esses objetos sao
apreendidos tanto como causa quanto como efeito das relacoes. E, se tomamos
"a dádiva" como urna abreviacáo para objetos (relacóes), podemos entáo

ver como as dádivas prop6em dramáticos problemas temporais. Elas sao

imagens do colapso possível em si mesmo de qualquer relacáo de sepa

racáo entre causa e efeito.

A dádiva funciona tanto como a causa de urna relacáo quanto como

seu efeito. Assim, conceber um objeto como o resultado de urna transa

cáo pressupóe sua existencia no contexto da transacáo. Tanto as transa

cóes anteriores como as subseqüentes estáo implicadas em seu valor.

Conseqüentemente, os objetos podem assumir a aparencia de urna

posse a ser extraída (ou roubada, Harrison, '984, P.392) de outrem. Essa

prefiguracáo é também retrospectiva; qualquer coisa que alguém haja

adquirido (riqueza, fertilidade) pode aparecer como tendo tido sua ori

gem alhures. Urna origem pode ser reconhecida como urna fonte de

crescimento: o que outro fez crescer torna-se divisível para alguém. Urna

condicáo prévia é, portanto, transformada em sua contraparte. Essas in

ter-relacóes decorrem das restricóes estéticas da imagística de genero.

A transforrnacáo consiste em alterar o valor que tém os objetos.

Alterando os objetos, novas relacóes tornam-se visíveis, embora ande

poderíamos perceber que o que muda sao os seus significados, os parti

cipantes poderiam imaginar que o que muda é sua aparencia. A forma

corporal de um menino sambia muda sob a atividade dos mais velhos;

nao senda mais o resultado de urna relacáo de sexo cruzado entre seus

pais, ele se torna inicialmente um objeto de relacóes entre homens de

mesmo sexo, depois de fémca para seus machos e, em seguida, uma en

tidade masculina divisível no interior de um carpo masculino em estado

potente. A possibilidade de alterar dessa forma o "valor" de um objeto

torna óbvio que cada relacáo prefigura sua própria transforrnacáo. O que

é verdadeiro exteriormente também o é internamente, que o resultado
ou produto de urna relacáo já está contido na própria relacáo. Assim, os

parceiros do moka sao parceiros em virtude da riqueza que fIui entre eles,

ao mesmo tempo causa e efeito de suas acóes,



úVlarilyn Jtrathern

Interpreto nesse sentido a observacáo de A. Weiner (r982, p. 64) de

que um "objeto é tanto o signo de reproducáo quanto também a acáo
de reproducáo". Mas a reproducáo só existe como urna atividade dis

cernível na medida em que o genero dos objetos indica um movimento

perceptível entre relacóes de mesmo sexo e relacóes de sexo cruzado.

Devemos retornar ao limite estético drástico sobre a maneira pela qual
a própria transformacáo é registrada. Como as relacóes sociais sao reve

ladas em urna ou outra de duas formas, a transformacáo se realiza como

o movimento entre elas; o meio que registra o movimento é a replicacáo

ou substituicáo da identidade de genero. Basicamente, os atores movi

mentam-se perpetuamente entre o ser o resultado completo (sexo cru

zado) das acóes de outros e o ser eles próprios (mesmo sexo) capazes de

agir com respeito a outros. Para colocar-se nessa última condicáo, eles

assumem, assim, um género "incompleto".

A criacáo de um estado de mesmo sexo parece ser um pré-requisito

simbólico para a separacáo entre a dádiva e o doador, entre o transa

cionado e aquele que transaciona. Só essa separacáo permite que um

objeto seja destacado, podendo ser intercambiado entre pessoas e signi

ficando a relacáo entre elas. O destacamento torna a pessoa incomple

ta (Schieffelin, r980) e ela, portante, busca a completude com outra.

A completude é inevitavelmente prefigurada na oscilacáo entre criar a

condicáo de um reprodutor ativo (incompleto) e a condicáo da coisa

reproduzida (completa) como evidencia de acáo passada. Entidades de

mesmo sexo sao tais reprodutores ativados (sendo de um sexo, eles evo

cam seu oposto), ao passo que os andróginos sao "acabados", seres repro

duzidos, signo da atividade em outros, mas nao agentes eles próprios.

Pessoas (relacóes) só podem aparecer se assumirem urna forma. A

necessidade de exibir urna ou outra condícáo - sempre só é possível ser

ou urna ou outra - significa, portanto, que estar num estado presente

é nao estar mais no estado anterior: as próprias relacóes de mesmo sexo

e de sexo cruzado emergem tanto como causa quanto como efeito urna

da outra.

N a troca cerimonial, o que parece compulsáo dos receptores para

atrair riqueza para si próprios é também compulsáo da parte dos doa

dores. Havendo sido previamente doadores, os receptores sao agora a
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causa passiva (a dívida) da troca recém-ativada. A ativacáo extrai deles a

admissáo do prestígio do doador. Eles sao forcados a aceitar as dádivas

do doador, reconhecendo a dívida que eles criaram no passado, tornan
do-se, por isso, inativos no presente.

A desigualdade é essencial para essa relacáo, imitando a assimetria

daquelas relacóes nao mediadas pelas quais urna parte faz crescer a outra.

Pois somente o que foi feito crescer por outrem pode tornar-se divisível

para alguém. (Generalizando, isso significa que o objeto de urna relacáo

com urnapessoa vem a ser unido de maneira diferente numa relacáo com

outra.) Se o crescimento ocorre com base numa identidade unitária entre

o que faz crescer e o que cresce, ele é apreendido como um incremento

interno apessoa. O crescimento é conceitualizado como contido - no

interior do da na terra ancestral, no interior do corpo dos participantes

dos cultos masculinos, no interior do tamanho do homem importan

te [big man]. O crescimento é também secreto e silencioso, conhecido

apenas por seus efeitos. Mas, para que haja efeito, é necessário que a

entidade crescida seja liberada do corpo que a contém. O ato de produ
cáo envolve tanto forca como diferenciacáo: o da do homem destaca sua

riqueza feminina na traca; os iniciandos masculinos exibem-se para as

mulheres; um homem importante atrai riqueza exótica como um adorno

extrínseco. Os objetos sao separados de sua fonte pela nova relacáo que

eles significam, e urna relacáo abrangente anterior (mesmo sexo) é agora

revelada como internamente divisível (sexo cruzado). Ou, inversamente,

um objeto de mesmo sexo - forca do da, iniciativa masculina, prestígio

de um homem importante - pode ser construído como um produto de

urna interacáo de sexo cruzado anterior: marido e mulher trabalham para

aumentar os porcos; o iniciando é júnior feminino para seus seniores

masculinos; a riqueza provém de urna parceria desigual entre doador e
receptor. Em qualquer dos casos, a "prcducáo" (crescimento e liberacáo)

só se torna concebível na medida em que a entidade produzida é também

intercambiada entre as pessoas; ela existe numa forma separável. As re
lacóes que, assim, separam as pessoas em termos de genero dáo também

ao objeto de sua interacáo seu caráter reificado.

N a verdade, poderíamos dizer que o resultado prefigurado é a ar
madilha estética da economia da dádiva. As relacóes sao objetificadas



ú'lIlarilyn Jtrathern

ern certas formas que levam os objetos a aparecer como coisas e, assim,

a conter em si a possibilidade de ativar relacóes. Na verdade, eles só

podem ativar aquelas relacóes que eles podem fazer aparecer. Daí a ine

vitabilidade do encadeamento: alguém só pode fazer aparecer o que já

existe. Ainda assim, o capítulo 7 se iniciou por urna investigacáo sobre

ímprovisacáo e invencáo, A idéia ulterior de que as coisas nao aparecem

por si sós,mas precisam ser forcadas aexistencia pelas acóes das pessoas,

constitui o tópico para o qual me volto agora. O capítulo ro vale-se

dessa discussáo para sugerir que o encadeamento funciona de maneira

contrária ao que poderíamos supor, criando individuos como agentes e

relacóes como causa de eventos.

9

Formas que se propagam

HÁ UM ponto sobre o qual parece existir concordancia geral nos relatos

sobre as cerirnónias de iniciacáo masculina ern Papua-Nova Guiné: os

meninos sao representados como tendo que ser separados da esfera do

méstica ern que foram criados. A separacáo é construída como rernocáo

da influencia materna, nao existindo dúvida sobre a linguagem expressiva

dessa extracáo, Os filbos precisam ser arrancados de suas máes, Haja ou

nao conjuntamente iniciacáo feminina, é algumas vezes negligenciado

o paralelismo com o que ocorre com a futura esposa do menino. Como

fica claro nas práticas gimi, urna menina deve, por sua vez, ser separada

da identificacáo com seu pai, Ao mesmo tempo, ela se torna a evidencia

de transacóes bem-sucedidas entre homens. É nesse contexto que se de

vem situar as expressóes da troca matrimonial. Os habitantes das Terras

Altas podem comparar a troca matrimonial atroca cerimonial de outras

dádivas cujo efeito é o de criar urna paridade básica entre parceiros mas

culinos, mas eles também fazem do casamento das mulberes, como da

iniciacáo dos homens, um processo forcado de extracáo,

Os paralelos sao meus. N a énfase retórica que os habitantes das Ter

ras Altas dáo a suas próprias acóes, a extracáo e a circulacáo tornam-se

marcadas por genero; os meninos precisam ser separados, as meninas

precisam ser trocadas. Contudo, cada ato também depende do outro, e

as novicas sao transformadas em objetos de troca, as noivas separadas
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de sua família. Nao obstante, a retórica teve influencia sobre as interpre

tacóes antropológicas. Por conseguinte, meu relato deve desembaracar

se da concretude de duas imagens tais como estas se apresentaram aos

olhos ocidentais: a imagem do filho menino senda removido de urna

esfera feminina dominante, com vistas a socializá-lo na masculinidade

(como entendiam essas análises), e a imagem das mulheres circulando

entre os homens como outros tantos itens de riqueza, sua feminilidade

ou fertilidade (supunha-se) como instrumento de urna insensível re

ciprocidade masculina. N a melhor das hipóteses, essas interpretacóes

captaram meias verdades.
Os Sambia nos dizem que há urna íntima relacáo entre iniciacáo e

trocas matrimoniais. Em ambos os casos, o que é tornado partível é o

que outro fez crescer. Esta é a forma objetificada do processo pelo qual
os valores sao alterados na rransformacáo das relacóes; da perspectiva de

uma relacáo que teve origem em outra, uma parte de si mesmo é vista

como tendo urna fonte exógena. Assim, da perspectiva da participacáo
em um culto inteiramente masculino, ao serem separados de um "domí

nio doméstico" os meninos sao separados do contexto das relacóes de

sexo cruzado desses mesmos homens com suas esposas. Da perspectiva

do grupo de homens que negociam casamentos, a noiva deve ser sepa

rada de modo similar. Aqui, o domínio relevante de relacóes domésticas

é masculino. É a influencia do pai da noiva que deve ser alterada. A

diferenca é que os homens que negociam substituem (como maridos)

um outro homem (o pai da noiva) ao invés de urna mulher (a máe do

novico). O f1uxo de mulheres pode, assim, ser comparado ao f1uxo de

objetos separáveis entre homens. O objetivo dos homens é o de criar

para si novas relacóes de sexo cruzado (com a esposa, com os afins);

eles substituem a relacáo de sexo cruzado da mulher com o pai por sua

própria relacáo de sexo cruzado com ela.

O resultado das transacóes dos homens entre si é, portanto, a pro
pagacáo de novos vínculos domésticos. Tanto os rituais de iniciacáo do

tipo sambia como os casamentos concebidos como ocorrendo entre gru

pos de homens que negociam, servem para estabelecer o futuro conjugal

e as atividades paternas dos homens. Também transformam as filhas e
irrnás dos homens em esposas e máes,

ogeneroda dádiva

Pais e rnáes sao criados (aparecem como objetos das negocia,áes das

pessoas entre si) por sua extracáo de seus próprios pais, num prenúncio

da prole que será extraída deles. O resultado da uniáo conjugal situa

se, pois, para além dela - os filhos que podem ser reivindicados pelos

homens, seja como extensáo de sua identidade inteiramente masculina

sob regimes patrilineares, seja como um produto de sua identidade de

sexo cruzado com sua irrná, sob regimes matrilineares. Em qualquer

dos casos, o nascimento da crianca constitui urna poderosa ratificacño

do próprio processo extrativo, e a capacidade da mulher de dar a luz dá
forma ao resultado esperado.

A idéia que nao pode ser sustentada, contudo, é a de que, por isso, as

mulheres sejam simbolizadas como sem poder. Elas, de fato, podem nao

ter poder para exercer influencia sobre os homens individuais que orga

nizam as coisas para elas. Mas elas nao sao imaginadas como passivas

e impotentes. Pelo contrário, há urna ilusáo disseminada na Melanésia,

tanto entre os homens como entre as mulheres, de que estas sao capazes
de fazer crescer os filhos no interior de seus corpos.

Novamente, devemos resistir as represenracóes ocidentais da alimen

tacáo materna. Para outros casos etnográficos distintos do Sambia, pa

rece ser um dogma que urna mulher nao alimenta o feto dentro deja.
Nesses casos, como se recordará, a máe somente "alimenta" o :filho após

seu nascimento, com seu leite derivado do semen. N o interior do corpo

materno, a enanca é alimentada pelo pai. Esta é a fonte da conexáo entre
a máe e a enanca, urna relacáo de troca nao mediada. A máe tem um efei

to direto sobre o crescimento da crianca e, em diversas sociedades, essa

efetividade conduz a outra ilusáo das mulheres, de que elas se replicam,

Onde a ilusño é compartilhada pelos homens, entáo o pai ou o irrnáo da

máe deve extrair o que lhe é devido. Ao fazé-lo, os homens lidam com

o que, para eles (como Herdt observou competentemente), constitui o

efeito mediador do corpo de sua afim para produzir o nascimento da

enanca. A diferenca entre os regimes a que aludi é a de que, num caso,
o pai precisa atuar sobre o efeito mediador do corpo da máe; no outro, o
irrnáo da máe precisa atuar sobre o corpo do marido da máe, As acóes

dos homens sao vistas como tendo efeito direto somente na medida em
que possam contornar esses corpos.
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SUBSTITUINDO FORMAS: EXTRAs:ÁO

Figura 2. Técnicas de objetificacao 11

o contraste entre os dois tipos de producáo mencionados no capítu

lo anterior (liberacáo, crescimento) apresenta o resultado das trocas de

duas perspectivas. Isso é verdadeiro tanto para os regimes "rnatrilineares'

quanto para os "patrilineares". Nestes últimos, tais perspectivas sao a

dos pais e a das máes, Os pais reconhecem a evidencia de sua própria
acáo na forma da enanca nascida. Mas esta só se substitui a suas acóes

como resultado das mesmas, manifestando sua inrervencáo numa forma

diferente. Ademaís, eles devem ativar urna relacáo de sexo cruzado, visto

que a crianca só é extraída ao ser separada de seu envolvimento anterior

(mesmo sexo) pela máe. As máes, por contraste, reconhecem a eviden

cia de sua própria replicacáo através do inchamento de seus corpos; a

causa pode ser urna relacáo de sexo cruzado anterior, mas o resultado,

para e1as, é reconhecíve1 como um incremento do mesmo sexo. Tanto a
substituicáo como a replicacáo manifestam, reificam, transformam em

coisas, os efeitos da troca nao mediada. Assim, as pessoas - povos e

clás - crescem e se propagam como coisas.

Modos depersoniJicarao

Traca nao mediada

Modos de reiJicarao

Substituicáo de genero
(Relacóes de sexo cruzado)

Replicacñode genero
(Relacóes de mesmo sexo)

o casamento, como a da cornpensacáo matrimonial pela esposa. Muito
já se disse sobre as conseqiiéncias organizacionais de sua dífercnca, Meu

próprio interesse está no fato de que, em qualquer dos casos, os cónjuges

sao definidos como passíveis de serem extraídos de sua família natal

em virtude de serem devidos a outra. Comento brevemente as trocas
matrimoniais das Terras Altas, antes de considerar urna situacáo apa

rentemente diferente no Massim matrilinear. Também é retida a ambi

güidade das designacóes de linearidade, como um artificio mnemónico

para as diferencas pelas quais habitualmente conhecemos esses sistemas,

embora deva ficar claro que nao endosso esse esquema classificatório

para os meus atuais propósitos, da mesma forma que nao o faco quanto

a diferenca entre casamento prescrito por parentesco e outras formas de

casamento. Ou seja, embora das certamente manifestem contrastes, nao

podemos tomar essas formas sociais como a base dos contrastes verda

deiramente reais a serem assinalados entre as sociedades me1anésias.

Criando esposas e irmás. As trocas das Terras Altas que assumem urna

forma fortemente mediada - homens circulando objetos de valor para

criar relacóes entre si - possuem também um outro lado. As "regras"

de casamento, que assim compelem os homens a empreender acóes com

relacáo as mullieres, dáo simultaneamente urna forma nao mediada a

suas trocas. Suas relacóes térn um efeito direto, substitutivo, urnas sobre

as outras. As mulheres já sao esposas em virtude de serem irrnás, e rudo

o que as acóes dos homens realizam é o momento em que se torna visí

vel sua transformacáo de um estado no outro.

Os habitantes das Terras Altas fazem manifesta analogia entre a cir

culacáo de itens de riqueza e a circulacáo de mulheres no casamento.

Sao eles que comparam as transacóes matrimoniais a troca de dádivas,

que equiparam as mullieres ariqueza.' .As vezes, a "troca" é computada

aposteriori: só posteriormente ao evento as pessoas explicam como urna

mulher que foi para tal clá foi trocada por urna que veio para este outro.

Mas as mulheres também sao vistas movimentando-se em contraparti-

Retenho a ambigüidade da expressáo "troca matrimonial" para referir

me tanto a reciprocidade nos casamentos, quando urna parceria substitui

outra (como na troca de irmá), quanto as transacóes que acompanham

I. AJguma evidencia para o caso hagen encontra-se em M. Strathcrn (r984b), mas o fenómeno é

bastante difundido. As mulheres hagen (nao os homens) podem ser referidas como mel,"coisas";
ver, entretanto, nota 3, adiante.
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da de riqueza, como quando da cornpensacáo matrimonial; ou podem

mover-se em contrapartida de outras mullieres, como no caso da traca

de irmás. Em qualquer caso, tanto homens como mullieres constroem a

transacáo em termos de reciprocidade. Pode-se acrescentar que a equi

paracáo das mulheres a riqueza nao se restringe a compensacáo pela

noiva, mas se aplica aidéia de coisas valiosas em geral. O que as mulhe

res reificam sao componentes separáveis da identidade masculina. Esses

componentes nao devem, por certo, ser imaginados simplesmente como

poderes femininos ("fertilidade") de que os homens se apropriaram, mas

como a forma reversa de sua própria masculinidade com suas próprias

origens maternas.

Como os Muyuw, os homens hagen dizem que "as mulheres sao nos

sos estoques de comércio" [tradestores], querendo dizer com isso que as
irmás e filhas aportarn ao clá a compensacáo matrimonial, na forma de

porcos, conchas e dinheiro. Essa transformacáo se conelui no início da

vida de trabalho em vez de no seu final, como entre os Muyuw. Esse apor

te, para os Hagen, constitui assim urna compensacáo pelo desligamento

de urna pessoa do clá, mais propriamente do que um adiantamento do

trabalho que será perdido (conquanto este seja um elemento idiomáti
co). A pessoa da irmá ou da filha é,por conseguinte, devolvida a seu clá
na forma de riqueza, mas nao como sua própria substancia recuperável.

Pelo contrário, a irmá, já separada de seus parentes masculinos pela regra
exogámica, antecipa aquela riqueza como urna adicáo exógena. Em re

lacáo a clás inteiramente masculinos, portanto, as mulheres agnadas sao

entidades destacáveis, a serem "acrescentadas" a outros clás, Isso as torna

equivalentes ariqueza disponível nas relacóes sociais, na medida em que

elas representam a relacáo entre unidades, parcialmente ligada a cada

urna delas.

Como um aspecto das identidades sociais dos homens hagen, as

mullieres sao personificadas como "femininas", circulando por isso
como partes destacáveis de clás ou pessoas que, em razáo disso, sao

tornados "masculinos". Mas isso se dá em virtude da transformacáo

de parentesco que faz passar as irrnás a condicáo de esposas.' Urna

2. Marshall (1983, p. 9) discute exemplos de relacóes complementares entre irmáos de sexo cruzado.

ogénero da dádiva

mulher deve ser separada de seus agnados por meio de sua relacáo

com um outro específico (marido), a quem seus parentes, dessa for
ma, devem a própria possibilidade da separacáo, Só ele pode fazé-lo

para eles. Do ponto de vista dos doadores (de esposas), a irmá é agora

urna parte destacável, mas ela chega ao receptor (o tomador de espo

sa) como urna plena representante de sua parentela de origem. Esta

é urna transforrnacáo de urna dádiva metonímica em metafórica (ver

capítulo 8). Ela se eonstitui nos pontos de vista diferentes que os par

ticipantes masculinos tém sobre a sua interacáo.' Daí a necessidade de

que estejam envolvidos no processo de troca,pois o queeles trocam entre
si sao seus pontos de vista. E a relatividade de suas perspectivas decorre

da dernonstracáo das respectivas capacidades dos homens: somente um
dos tipos de nomem (esposo, nao-agnado, isto é, o marido da irrná, e

nao o seu pai ou irmáo) pode induzir a mulher a dar aluz. Novamente,

apenas ele faz para eles, isto é, converte a pessoa da mulher em seus

(dele, marido) filhos e na riqueza (deles, os parentes da mulher). Ele
é necessário para efetuar a substituicáo de um tipo de relacáo que eles
térn com a mulher por urna relacáo de outro tipo.

Mas, na medida em que essas relacóes já estáo predicadas na regra
exogámíca, a possibilidade de substituicáo está já incorporada nas pes
soas das mulheres. Esse resultado é antecipado.

Ele cita os Kuma (Wahgi): "As esposas, dizem eles, sao díspenséveis, porque um homern sempre

pode arranjar outra, mas ele nao tem como substituir sua irmñ. Sua irmá tem um útero. O útero

no carpo dela é o mcsmo que podería ter sido seu se ele tivessc nascído mulher. Daí a consíde

ré-Io como de fato seu, embora situado fora de seu carpo, é um pequeno passo. Irmáos de sexo

cruzado consrítuem em conjunto [...] um ser humano completo" (Reay, 1976,p. So). A riqueza

simboliza a parte destacável do ser completo - do ponto de vista da mulher, aquela parte de

sua relacáo com seu da que a permite, ou a compele a, ir-se embora; ela nao se separa de outros

aspectos de sua idcntidade de da (o "neme" que ela conserva), pois é essa identidade que ela leva
para scus afins.

3· Ver nota 8 do capítulo 8. As condicóes sob as quais pessoas totalmente masculinas sao perce

bidas como riqueza em Hagen sao também condícóes sob as quais um homem é extraído da

coletividade de seus agnados, isto é, quando ele marre nas máos de outro. A compensacáo pelo

dano causado ao da cm razáo do homicídio substitui a pessoa do homem de modo similar a
substítuícño das pessoas das irmás do da representada pelas compensacóes matrirnoniais. As

reparacóes pelos homens perdidos na guerra sao, assim, distintas das compensacóes mortuarias

normais. Nesse último caso, é o da materno do falecido que percebe sua pessoa como riqueza. O
filho da irmá é, por cerro, "parte" destacável do da materno.
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Em várias sociedades melanésias, tal resultado é construído nas rei

vindicacóes prescritivas de parentesco que as pessoas térn sobre as outras

enquanto possíveis cónjuges. A noiva é representada como já devida a
unidade em que se casa, a qual afirma suas reivindicacóes presentes em

contraposicáo a suas próprias relacóes de sexo cruzado com as mesmas

pessoas. O casamento entre primos e a organizacáo em metades, como

encontrados em certos sistemas das Terras Baixas (o Sepik proporciona

exemplos), apresentam casos perfeitos do resultado antecipado. Cada

unidade produz para a outra porque assim foi produzida. A dádiva (a
noiva) já existe e precisa ser extraída e, assim, a extracáo ativa a pró

pria relacáo que faz o objeto. Nas Terras Altas, contudo, é muito mais

freqüente encontrar a troca de irmás acompanhada pela proibícáo do

casamento entre parentes, como entre os Sambia, ou pela proíbicáo de

qualquer casamento replicado em termos de parentesco, como entre os

Hagen. O etos prevalecente de que o casamento é, nao obstante, urna

troca, como tem que ser para efetuar a particao, leva ametaforizacao do
casamento entre unidades de doacáo de esposas e unidades de recepcáo

de esposas, como se os casamentos se estivessem substituindo um ao ou

tro (J. Weiner, '979; ver também, por exernplo, O'Hanlon e Frankland,
1986). "Real" ou "metafórica", a troca de irmás significa o estabeleci

mento de urna dívida, seja no passado, seja no presente, como no caso

de unióes duplas simultáneas. Este último atém também a estrutura da

compensacáo matrimonial, embora a dívida seja construída no momen

to da negociacáo, As transferencias representadas pelas compensacóes

matrimoniais estabelecem a reivindicacáo e, ao mesmo tempo, seu aten

dimento. Urna reivindicacáo é, por certo, urna antecipacáo de interesses

ou pontos de vista separáveis.
As separacóes sao ativadas no momento da extracáo, dado que um ob

jeto só pode ser extraído através da diferenciacáo social. Ou seja, o objeto

de urna relacáo torna-se o objeto de outra: a irmá torna-se esposa, a

enanca do pai de urna mulher torna-se a crianca de seu marido. E se,

subseqüentemente, as mulheres reificam aspectos da identidade mascu

lina, os homens tarnbérn reificam aspectos da identidade feminina. Em

suas relacóes de sexo cruzado com diferentes categorias de homens, as

capacidades femininas das mulheres sao liberadas de diferentes maneiras.

o genero da dádiva

No que diz respeito a sua capacidade de produzir filhos, essa liberacáo

é antecipada, mas nao realizada, na regra exogámica ou nas prescricóes

sobre o status de parentesco dos parceiros conjugais. A evidencia de que a
transformacño apropriada se realizou requer a intervencáo de um agente

que, tornando-se urna fonte de acáo, age no sentido de um efeito direto

e, nesse sentido, nao mediado. Para evidenciar suas próprias capacidades,

as "coisas" que ela pode produzir, as mulheres precisam que os homens se
esforcem em favor delas.

Criando pais e maridos da irmá. Em diversos pontos de seus escritos

sobre os trobriandeses, A. Weiner ('976, p. 229; '978, p. '78; 1980, p. 75)
observa quáo inadequado seria interpretar as trocas matrimoniais sim

plesmente como definidoras das mulheres como objetos das transacóes

dos homens. Essa crítica se encontra no interior de sua preocupacáo

mais ampla com a maneira pela qual o "poder" das mulheres foi negli

genciado nos registros etnográficos. Ela desenvolve urna abordagem

geral da reproducáo, da maneira pela qual, em sua terminologia, as pes

soas se "substituern" urnas as outras, enfatizando a formacáo de todos

os tipos de relacáo através do fiuxo, da cornbinacáo e da separacáo de

substancias (1980,1982). As trocas mantém esses fiuxos e incluem tanto

transacóes iniciadas por mulheres quanto por homens. Elas sao parte

de um processo de reproducáo social (social regeneration), no qual "as

mulheres e os homens, exemplificados nos objetos que intercambiam,

percebem o valor um do outro através da interface do valor dos seres

humanos e do valor da recriacáo da vida (regenesis)" (1976, p. 231). O

poder reprodutivo das mulheres nao pode ser visto simplesmente como

um recurso biológico a disposicáo dos homens. Nao é o caso de consi

derar as mulheres como se elas "fossem um objeto entre os muitos que
circulam entre os hornens" (1892, p. 60).

Um contexto significativo para sua perspectiva (r980) é proporcio

nado pelas pequenas dádivas (mapula) que os maridos trobriandeses
oferecem a suas esposas, e os pais, a seus filhos, particularmente a seus

filhos homens. Dado que aparentemente nao havia retribuicáo material,

Malinowski chamou-as de dádivas gratuitas, muito embora o termo
local ("repagamento","equivalente") os alinhasse entre outras trocas re-
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cíprocas. Weiner assume, na verdade, a própria posicáo de Malinowski,

a de que as trocas nao podem ser consideradas isoladamente. Tais dá

divas, de um homem para sua esposa ou seus filhos, iniciam um fluxo

muito mais amplo entre o seu dala (grupo de parentesco matrilinear)!

e o deles. Dádivas aos filhos homens ineluem recursos tais como o uso

da terra ou dos coqueiros. Estes sao resgatados por seu dala por ocasiáo

de sua morte: quando o grupo familiar de um homem os toma de vol

ta, ele os substitui por riqueza masculina (laminas de machado, potes,

conchas ornamentais), A relacáo dos filhos com o pai durante a vida

deste é, assirn, finalmente, por ocasiáo de sua rnorte, transformada em

riqueza masculina. Essa devolucáo é um substituto para o trabalho que

os filhos fazem para o pai, aproximadamente da mesma maneira em que

o trabalho da esposa é também combinado ao dele. Para isso, a riqueza

feminina vem das parentas do falecido.

Vem á mente um paralelismo com a cornbinacáo do trabalho do ma

rido e da mulher em Muyuw. Contudo, os etnógrafos observam diferen

~as entre as duas i!has. A importante categoria trobriandesa de riqueza

feminina (as saias e as pencas de folha de bananeira) nao se encontra em

Muyuw; as pessoas, aí, também fazem pequenos negócios, relacionados
aos pagamentos da colheita feitos por um irrnáo á irrná ou ao marido

desta, que configuraram esse papel na explicacáo de Malinowski sobre o

parentesco trobriandés. Entretanto, há mais coisas sobre as variacóes do
que a classificacáo dos itens de riqueza.'

Algo que é distintivo dos trobriandeses aparece na possibilidade de

um homem poder transformar seu "trabalho" (p. 292-93) em riqueza,

ainda que riqueza masculina, para seu grupo de parentesco. Em Muyuw,

a parentela de um homem só é compensada com produto por produ
to - o poder transformativo encontra-se com a irrná, cujo trabalho é

compensado por bens de valor. (O trabalho "manufatureiro" dos homens

é encarado pelos Muyuw como transmissível diretamente para conchas

4. Ao invés de referir-me a subclá, mantive o uso de dala, feito por A. Wcincr, para o que ela chama

de linhagem (ver 1976, capítulo 2).
5. Damon (I983a, pp. 322-23) discute diferencas na terminologia de parentesco como parte de um

conjunto mais amplo de diferencas entre as "formas de circulacáo" e as transforrnacóes do paren

tesco dos Muyuw e dos trobnandeses.
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para seu próprio uso, nao o de seu subclá). Weiner (1983,pp. 158-60) en
fatiza o valor que os trobriandeses dáo a laminas de machados de pedra

em suas trocas internas. Esses itens de riqueza masculina circulam para
assegurar a substituicáo de indivíduos ou propriedade - embora nao se

limitem a isso, eles aparecem nas distribuicócs mortuárias como subs

tituicóes finais para as transacóes matrimoniais originais, incluindo as

dádivas mapula. Como os objetos de valor kula, os machados circulam e

possuem genealogias que consistem dos nomes de seus donos (Weiner,

1976, p. 183). Eles sao conceitualizados como propriedade de homens

individuais, nao como propriedade do dala. Mas eles chegam para os

homens de um dala como a conclusáo de obrigacóes de parentesco; em

bora os machados sejam obtidos através de diversas transacóes e servi

~os, seu recebimento pode coneluir relacóes que os membros masculinos

do dala tém com sua parentela paternafafim. Exemplos por excelencia

de riqueza masculina, a restituicáo de tais objetos de valor de mesmo

sexo cancela o potencial reprodutivo de uma conexáo de sexo cruzado

entre um filho e seus afins.

O peso cultural que os homens trobriandeses atribuem ao objeto de

valor masculino (o machado) deve ser apreciado com relacáo á sua con

traparte, a riqueza ferninina.' Num certo sentido, riqueza "masculina"
e riqueza "feminina" circulam em paralelo nas trocas internas. Mas há
tambérn uma assimetria entre elas. A riqueza das mulheres ostenta uma

conotacáo mais enfática de conexáo interdala (r980, p. 78). Riqueza fe

minina é doada, por exemplo, em reciprocidade pelas dádivas da colheita
de inhame que um irmáo envia á sua irrná ou ao marido dela. Weiner

(1983,p. 157) afirma que uma mulher está em débito com aqueles que lhe
fornecem inhames dessa maneira, e tem direito [fien] a que o marido

lhe fomeca riqueza feminina para saldar a dívida. Pois uma das acóes

devolutivas do marido reside em seus esforcos para ajudar a irrná em

questáo, sua esposa, a encontrar tal riqueza, inclusive junto aparentes
mulheres dele; isso é parte de seu trabalho produtivo em favor da espo

sa, o qual inelui a feitura de hortas e a alimentacáo da mulher e de seus

6. Parece que as saias das mulheres e os machados dos homens sao objetos de riqueza característi

cos apenas nas ilhasTrobriand (A. Weiner, 1983,pp. 160, 167).
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filhos, urna atividade estreitamente monitorada pelo irmáo da mulher.

Weiner (1978,pp. fJ9-8o) sugere que as dádivas da colheita constituem

desse modo um registro do "esforco de trabalho produtivo" de um ma

rido para sua esposa.

Na realidade, esses esforcos também separam por genero o trabalho
conjunto dos cónjuges. A esposa é assistida por suas afins para efetuar

urna retribuicáo de riqueza feminina para seu "irrnáo". Enquanto isso,

os inhames também trazem prestígio pessoal ao marido e, além do mais,

ele retribui com riqueza masculina, a qual inc1ui machados de pedra.

Oponto importante enfatizado por Weiner, contudo, é a maneira pela

qual os esforcos de pessoas singulares sao transformados em objetos

do dala. O trabalho do marido, por exemplo, é retribuído inicialmente

pelo irmáo de sua mulher na forma em que é doado (inhames - pro

duto por produto), da mesma maneira que o cuidado dispensado pelo

marido aos filhos da mulher sao retribuídos pelo cuidado que a mulher

dedica aos inhames que ele cultiva para sua irrná (Brindley, r984, p. 67).

Mas, quando observamos o trabalho dos irrnáos, parece que a riqueza

feminina está ligada a contextos mortuários, pois é nessas ocasi6es que
as relacóes interdalas sao mobilizadas. Assim, a retribuicáo de urna mu

lher a seu "irrnáo" (que é recebida pela esposa deste) ocorre por ocasiáo

de urna morte em seu dala (que também é o dela) (Weiner, 1976, pp.

'97-98; 1983, p. 157). Essas transacóes, ao mesmo tempo, separam em

dois tipos, por genero, os membros do dala.
O irmáo doa os produtos de seu trabalho (inharnes) para o uso do

marido de sua irmá, enquanto esta fornece aesposa de seu irmáo as saias
e fibras de riqueza feminina. Do ponto de vista do dala dos irmáos, a

riqueza retorna a eles por urna dupla rota: a riqueza feminina através do

casamento da irmá com seu marido, e a masculina através da troca de
inhame entre o irmáo e o marido da irrná. O trabalho de cada um dos ir

máos é conseqüentemente objetificado nesses itens. Já se observou urna

assimetria entre a riqueza feminina e a masculina, esta última, como
acentuou Weiner, nao envolvendo as implicacóes regenerativas da pri

meira. Mas as duas formas de riqueza poderiam também ser vistas como

análogas urna da outra, da mesma forma que há dois tipos (diferentes)

de membros do dala - feminino e masculino.
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. Portanto, apesar da assimetria entre eles, irrnáo e irmá, entre os tro
bnandeses, geram conjuntamente riqueza para o dala. Que tanto os ho

mens quanto as mulheres o facam é algo que pode estar ligado á "classi
ficacáo" idealizada das unidades familiares trobriandesas, na medida em

que -; conceitualizadas como acumuladoras de recursos (19S0, p. SI).
OS irrnaos, homem e mulher, recuperam conjuntamente seu duplo "tra
balho" na forma de riqueza masculina e feminina gerada por sua relacáo

com o mando da irmá, De fato, o marido emerge como o conduto sin

gula: crucial através do qual os dois tipos de riqueza chegam ao par de

irrnaos, A mulher detém urna posicáo análoga, embora possivelmente

menos visível: do ponto de vista do dala do marido, ela é, por assim dizer,
um conduto singular alternativo.

Qpalquer morte - como um contexto interdala - gera tanto rique
za masculina, que inicialmente toma a forma de compensacáo da família

da viúvaldo viúvo á familia dora) falecido(a) por have-lo(la) deixado

morrer (1976,p. 74), e riqueza feminina dada pelas mulheres á familia de

um cónjuge falecido, a fim de encerrar a relacáo.' No longo prazo, dádi

vas de ambos os tipos de riqueza do dala do cónjuge falecido promovem

urna devolucáo ao conjuge sobrevivente por haver cuidado do falecido

enquanto este se encontrava vivo, como acorre com as dádivas feitas a
um pai para a alimentacáo dos filhos. O casamento é o fator principal
para essas tracas. E, sem o casamento da irmá e os esforcos de seu ma

rido, que induzem tanto o trabalho dela como o do irmáo, nao existiria
tal fluxo de riqueza masculina e feminina.

Irrnáo e irmá dáo e recebem, cada um deles, seu próprio tipo de ri

q~ez~ (bens de valor masculinos e femininos) no momento explícito do

termino de conexóes extradala. Sugeri que, dessa forma, as transferencias

paralelas de rnesmo sexo separam os irmáos, transformando-os em dois

"tipos" de membros do dala, masculino e feminino. As dádivas mortuá

rias, entáo, constituem talvez urna manifesta restauracáo do vínculo de

sexo cruzado entre eles, que substitui o laco de sexo cruzado da relacáo

7· A. Weiner (I976, p. In) descreve como, num certo estágio das ccrimónias rnortuérías, os paren

tes homens e mullieres do/da falecido(a) levam dádivas ao dala da viúvaldo viúvo: os homens

riqu~~a masculina; e as mullieres, riqueza feminína. Retiro-me a transacóes entre cánjuges, mas
o pa¡ e certamente urna importante figura afim.
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conjugal- de afinidade. O potencial generativo dessa última relacáo é

cancelado na reativacáo do genero do par de irrnáos. Mas irrnáo e irrná

nao doam riqueza masculina e feminina um ao outro. Sua relacáo é nao

mediada. Pois sao as transacóes entre marido e mulher, como entre pai e

filhos, que tomam a forma de "dádivas". A relacáo de sexo cruzado entre

cónjuges e afins constitui a razáo manifesta para a troca, na qual as subs

tancias de alimento e trabalho sao transformadas em riqueza: a partir

da recepcáo de inhames da parte do irmáo da esposa, escreve Weiner

(r976, p. 197), um homem fica diretamente abrigado com relacáo a ela.

Suas trocas sao materiais. Mas, enquanto essas substancias compreen

dem assim algo de um circuito fechado (trabalho/alimenro/riqueza), a

producáo de filhos é sem substancia. É a ausencia de troca direta, na

relacáo de sexo cruzado oculta entre irrnáo e irrná, que faz com que a

enanca seja deles em conjunto.'
As afirrnacóes trobriandesas de que nao há conexáo fisiológica entre

o pai e a crianca excitam há muito o interesse dos observadores oci

dentais. A falta dessa conexáo entre a máe e a crianca também exige

comentários.
Há urna ambigüidade aparente nas idéias trobriandesas sobre a con

cepcáo no que se refere arelacáo entre a entrada da enanca no carpo da

mulher, pensada como um espírito trazido por um ancestral matrilinear,

e a contribuicáo que a substancia interna da mulher parece dar ao feto.

O relato original de Malinowski enfatizava que "sem dúvida ou reserva

[...] a crianca é da mesma substancia que a da rnáe, [enquanto] [...] entre

o pai e a crianca nao há nenhum vínculo de uniáo física" (1929, p. 3)· A

máe contribui com tuda e, principalmente, todo o seu "sangue [interno]

ajuda a desenvolver o carpo da enanca - ele a nutre" ('929, p. 149). De

fato, nas teorias da concepcáo em que o sangue da máe está ligado a

s. [rmáo e irmá de fato fazem privadamente pequenas dádivas um ao outro e, em público, urna mu

lher ajuda o irmáo no desempenho de deveres para com seus filhos (A. Weiner, 1976,p. 20S).Mas

eles "transacionam" principalmente por intermédio das atividades de seus cónjuges. (Observe-se

que, em contraste com os Muyuw, urna mulher efetivamente recebe os produtos do trabalho de

seu irmáo em forma consumível.) Deve-se acrescentar que o irmáo nao é o único homem que

fornece inhames para urna mulher; nesse ponto, eu simplifiquei a exposicáo ao focalizá-la sobre

ele. Urna mulher recebe inhames de seu pai, por exemplo, a quem retribui com riqueza feminina

para o dala paterno (A. Weiner, 1978,p. ISO).
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substancias provenientes do pai (como nas teorias encontradas nas Ter

ras Altas Ocidentais), diz-se que a enanca provém da combinacáo de

ambos. Mas aqui nao há nada com que o sangue da máe possa conectar

se. Na verdade, parece nao haver indicacáo alguma de que o sangue seja

considerado como a base para urna conexáo de substancia entre a máe

e a crianca. Deveríamos perguntar se realmente a máe alimenta o feto

com seu sangue. Weiner (1976, p. 123) é clara a respeito des se ponto, de

que é a figura do pai que é vista como "alimentando" os filhos da mulher.

O sangue é simplesmente a contraparte,já existente na máe, dos filhos

espírito que lhe seráo trazidos por seres ancestrais matrilineares; nao

há por que pensar nele como alimento. O erro de Malinowski, se assim

podemos dizer, provém de confundir forma com substancia.

Os trobriandeses insistem que a crianca é implantada como espírito

e pelo espírito no carpo da máe. A forma divísível assumida pelo san

gue é urna antecipacáo da própria forma (separável) que a enanca terá,

preenchendo o carpo da máe, como se preenche um recipiente. Mas,

no final das contas, a enanca também deve ser separada do recipiente

maternal. Esse cenário já está antecipado nas trocas afins. Explicitarei

as conexóes.

Irmáo e irmá transacionam juntos, de maneira oculta, como co-pro

dutores de riqueza e de criancas para seu dala, mas nao podem tran

sacionar abertamente um com o outro. Mais propriamente, os irmáos

produzem itens "diferentes" (inhames, criancas), analogicamente equi

valentes, mas cada qual deve fazer o outro produzir. O irmáo tem um in

teresse eminente na producáo da irrná, no nascimento das enancas. Mas

ele nao pode interagir diretamente com ela; ao invés disso, ele forca urna

troca com o marido da irmá, Conquanto a mulher permane~a a "dona"

dos inhames do irmáo, as dádivas da colheita sao feitas ao marido, pois

é este o homem que "abre o caminho", através do intercurso sexual, para

a entrada da crianca no carpo da mulher na concepcáo, Ele cria o corpo

materno como recipiente, como urna separacáo antecipada entre o reci

piente e aquilo nele contido, em favor do irrnáo da mulher. Na verdade,

é a criacáo do carpo da mulher como recipiente, mais propriamente do

que a extracáo do feto, o que parece ser a acáo significativa do marido;

ele separa a enanca da máe enquanto aquela ainda está dentro desta,
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através da modelagem interna de sua forma. Pode-se dizer que as dá

divas da colheita do irmáo para o marido da irrná coagem-no a assim

agir e, em conseqüéncia, a irmá a produzir urna entidade surgida, mas

distinta, dela própria. E, nisso, parece ser a atividade do marido, mais
propriamente que suas ernissóes, que térn efeito. Essa atividade, por sua

vez, é um produto de suas relacóes com os afins.

Qualquer dos conjuges pode ser o conduto singular através do qual

flui a riqueza masculina e feminina do dala. A esposa do irrnáo é tao

essencial para a objetíficacáo do vinculo irrná-irmáo quanto o marido da

irmá para o vinculo irmác--irmá. Mas o que distingue as duas relacóes é

o papel crucial exercido pelo trabalho produtivo na última, por contraste

com a primeira. Isso introduz urna assimetria e coloca urna énfase parti

cular na posicáo de afinidade do marido/pai da irrná. Pois o marido, cuja

figura singular constitui o foco, e assim o objeto, do trabalho manifesto

do irmáo e da irmá - ele o extrai de ambos - é também o catalisador

para reunir o trabalho oculto deles na figura singular de urna enanca.
Um objeto da relacáo irmáo-irrná é a crianca do irmáo que a irrná

faz crescer dentro dela. O marido é transformado num catalisador pelo

irmáo, que Ihe fornece inhames, análogos a crianca no sentido de que
sao concebidos como os inhames que o irrnáo faz crescer para a irmá.?

Poder-se-ia sugerir que é porque o marido "consomé" os inhames que

ele, por sua vez, dá a luz a enanca, o que lembraria a imagem gimi sobre

as mulheres que sao forcadas a comer a carne masculina que as forca

a expelir o espirito masculino. Mas o marido trobriandés, que mobi

liza os inhames para suas próprias finalidades, náo dá a luz a partir de

seu carpo. Como é característico de suas tracas coro seus afins, ele O

faz através da mediacáo do "trabalho", do esforco de moldar o feto. A

atividade do pai dá a crianca a sua forma corporal, como urna entidade

extrínseca e separável.

Colocar sua face na crianca é o ato visível pelo qual o pai trobriandés

efetua a separacáo entre a crianca e a máe, Seus esforcos sao redobrados

9· Brindley (1984) reúne evidencias relativas aequacáo dos trobríandeses entre inharnes e enancas.

bem como a respcíro da aovídade de trabalho na harta, e ao parto (ver A. Weiner, 1976, capítu

lo 8, especialmente pp Ig6-97, 207-ro).
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através da alimentacáo. A alimentacáo paterna estabelece urna conexáo

entre a enanca e o pai, mas tornando a contribuicáo do pai em grande

medida urna "parte" externa da constituicáo da crianca, Ele simplesmen

te Ihe dá a forma externa. Por conseguinte, como urna entidade contida

dentro da máe, ela mesma composta de sangue dala, o feto é alimentado

pelo pai, mas, urna vez que a enanca nas,a, o que o pai cria é a forma

externa que a contém, sua forma interna sendo o sangue dala. A rnáe e a

enanca Sao assim homólogos internos e externos urna da outra (compa

rar com Weiner, '978, p. 182). É por exteriorizar a crianca enquanto ainda
no interior da müe, reificando-a com suas características, que o marido

antecipa sua separacáo, Além disso, na medida em que o trabalho do

marido é considerado como urna dádiva a ser retribuida, ele é mantido

separado, exógeno. O fato de o neonato continuar a ser alimentado por

urna fonte exógena (o trabalho do pai) é o que o individualiza com rela
cáo a seus co-mernbros do dala.

Entre irmáo e irmá encontra-se urna transacáo sem dádivas, que eles

por si mesmos nao podem exteriorizar. Pois um tero influencia sobre o

outro, na medida em que se envolvem ero tracas com seus respectivos
cónjuges em beneficio do que os une, sua identidade de dala. É a essa

identidade que é dada forma na pessoa da crianca, visto que os atos de

alimentacáo do pai sao subseqüentemente transformados em objetos

de riqueza que nao sao a enanca: como vimos, a alimentacáo propor

cionada pelo afim pode ser reivindicada pelo dala da mulher, que des

pende riqueza em substiruicáo a ela. Mas, do ponto de vista desse dala,
o irrnáo da mulher já extraiu sua enanca da relacáo entre os cónjuges,

Fez isso através das prestacóes regulares em inhames, fazendo equivaler

trabalho continuo a trabalho continuo. Isto é, ele substitui o trabalho

conjunto dos cónjuges nas hortas do marido por seu trabalho singular

em sua própria horta, o qual é visto como para o beneficio mútuo dele

e de sua irmá. E o corpo da irmá reproduz o aumento de tamanho das
fecundas plantacóes de inhame do irmáo.

A rnáe e a crianca trobriandesas nao estáo conectadas por vinculos

de substancia. O corpo da mulher, assim como o dala,é o lócus de coo
peracáo entre irmáo e irmá, mas é só pelos esforcos do marido da irrná

que os filhos, e na verdade os inhames, podem ser reificados de forma
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apropriada. o sangue dentro da mulher indica a relacáo silenciosa e

sem dádivas entre o par de irmáos. Essa identidade entre irmáo e irrná

é nao mediada, pois cada um é o corpo do outro e, por contraste com as
relacóes entre cónjuges, nao há troca mediadora entre eles. O que inter

medeia sua relacáo é o corpo da pessoa que irá objetificá-Ia - reificar

seus produtos -, o cónjuge.

Da ótica ocidental, há aqui um duplo paradoxo. U m homem tro

briandés dá aluz a enanca de sua mulher; urna mulher trobriandesa nao

alimenta o feto dentro dela. A identidade interior da enanca replica a do

irrnáo da esposa e seu dala, conceitualizada como sangue e espírito - a

qualidade compartilhada pelos membros do dala. Mas a máe nao "dá"
esse sangue ao feto como alimento, assim como o irrnáo nao engravida a
irmá, e os irrnáos nao trocam dádivas entre si. E o irrnáo da máe alimen

ta o feto apenas de urna maneira muito indireta; a alimentacáo é media

da pela acáo vital do marido da irmá como alimentador. Nao pode ser o

caso, entáo, de o feto ser urna extensáo do tecido corporal da máe e desta

"fazé-lo" nesse sentido. Ainda assim, o feto é considerado crescendo com

ela, e o corpo da máe visto como essencial para o crescimento. Esse
novo aparente paradoxo decorre de nossas próprias metáforas relativas

aalimentacáo. O material sobre os trobriandeses sugere que deveríamos

distinguir entre alimentar e fazer crescer.
O conceito de alimentacáo materna está tao ligado aimagem con

creta ocidental de urna mulher dando aprole primeiramente sua pró

pria substancia (leite) e, depois, a substancia por ela preparada (comida),

que suspeito que crescimento e alimentacáo sao tratados de maneira

sinonímica. Na figura do pai alimentador trobriandés, contudo, o ali

mento é tratado como um item de riqueza mediador, e contrastado com
o "crescimento" ativado pela troca nao mediada. Em outras partes, por
certo, o alimento pode funcionar para um efeito nao mediado. Qpando

as mulheres gimi comem carne, esta constitui urna substituicáo direta
do corpo masculino que elas iráo expelir; quando os meninos sambia

ingerem semen, este é urna replícacáo direta de sua substancia interna e
é considerado como algo que promove o seu crescimento. N a verdade, o

alimento deveria ser tratado na mesma categoria de operacóes de objeti

ficacáo indicada para os itens de riqueza e as pessoas. Nao tento fazé-Io

ogenero da dádiva

em profundidade aqui. Mas assinalo que nao podemos saber por um

simples exame se as relacóes de alimentacáo e crescimento sao análogas

ou estáo sendo contrastadas entre si. 'o

Urna mulher trobriandesa é vista como alimentando com leite o fi

Iho, ou filha, no contexto específico da relacáo com o marido, com quem

seu trabalho é combinado. Nao sao apenas os inhames do irrnáo que a

alimentam. Urna esposa é também alimentada pelo marido, e seu filho

alimentado por ele; esse trabalho de "alimentacáo" do marido está asso

ciado com o trabalho de alimentacáo da esposa (através de seu Ieite)."

E, visto que os inhames que ela come provém tanto do marido como

do irrnáo, a alimentacáo pós-parto da mulher continua a formar urna

crianca ao mesmo tempo igual e diferente dela. Após o nascimento, a

crianca é alimentada cntáo por dois tipos de homem.

No que diz respeito ao desenvolvimento pré-natal, é como se o feto

trobriandés apenas crescesse dentro da máe, Ela faz para o feto, a crianca

de seu irmáo, o que ele faz para ela com seus inhames. Cada um cultiva

o seu produto para o outro. Esse trabalho conjunto é oculto porque deve

ter lugar no interior de um recipiente. O que o irmáo cultiva no solo, a

irmá cultiva dentro do corpo. Dado que inhames e enancas sao "o mes

mo", os inhames do irmáo nao podem ser conceitualizados como algo

que alimenta diretamente a enanca da irmá, pois sao análogos áquela, É
no que replica que o irrnáo contorna o corpo mediador do pai; irrnáo e

irmá cultivam para si, como um único carpo dala, em forma masculina
e feminina, produzindo corpos similares (inhames e enancas),

O corpo da máe é urna construcáo estética: o que importa é sua for

ma. Ela contém o que está dentro, e esse é o seu segredo. O crescimento
de fato ocorre fora das vistas, como enfatizam os Paiela. Ele é urna con

seqüéncia da relacáo entre a máe e a crianca, mas de urna relacáo que

nao precisa ser mediada pela alimentacáo nem qualquer outra transmis-

ro. E minha exposicáo se utiliza de registros etnográficos em que ambos estáo freqüentemen

te combinados. Consequentemente, selecíoneí algumas das observacóes de Malinovski como

indicativas das bases a partir das quais criticar outros autores: de modo que, com hase em sua
própria "evidencia",o critico por confundir urna distincáo crucial!

II. Talvez esta dcvesse ser a forma de interpretar a complementaridade explícita das contribuicóes

masculina e feminina para o crcscimento através da magia do inhame (A. Weíner, 1976, p. 196).
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sao de "substancia". A relacáo consiste da forma em si: urna entidade

contida é envolvida por um recipiente.
A imagem do corpo materno como um recipiente a ser preenchido

com a esséncia espiritual é também elaborada, entre os Sambia, durante
o desenvolvimento dos ritos de iniciacáo dos meninos, conquanto nesse
caso haja um reforce da contribuicáo paterna. Os pais fornecem tanto
esséncia espiritual como substancia. A substancia paterna está longe de

ser irrelevante. Os carpos das mulheres sambia sao os recipientes media
dores para o sémen masculino, que tanto forma como faz crescer o feto."
O agente importante, como no caso do correlato trobriandés, é o marido
da irmá. Mas, enquanto o marido trobriandés é compelido pelo irrnáo da

mulher a abrir o corpo da irmá, no caso sambia, o afim insemina um
par de irmáos (sua esposa e o irrnáo desta) para fazer com que ambos
crescam e, assim, evidenciar urna capacidade que nao pode manifestar
com relacáo asua própria írmá, Faco a comparacáo com vistas a lembrar

que o resultado dessas operacóes sao os múltiplos géneros da crianca
sambia - como as flautas, ao mesmo tempo masculinas, andróginas e

femininas. Podemos dizer o mesmo sobre a enanca trobriandesa.
A relacáo de sexo cruzado entre irmáo e irmá trobriandeses redunda

num único resultado (a crianca da irrná). Mas a capacidade dessa relacáo

de irmandade só pode ser realizada por meio dos esforcos exógenos do
marido, que substitui a relacáo por urna entidade singular em forma
apropriada, ou seja, o neonato corretamente conformado. Urna outra

relacáo de sexo cruzado é, desse modo, tornada visível (entre marido
e mulher), a qual substitui a relacáo de mesmo dala entre os irrnáos; e,

nessa outra relacáo, o marido tern um efeito nao mediado sobre o feto.

Ele nao pode ter esse efeito sobre a mulher. É ao feto que ele dá sua

própria forma masculina; e só pode dá-la a ele.

12. VerHerdt,1984a, p. 180.A imagemdo recipiente é bastante difundidanasTerras Altas Orlen
taís. Godelier (1982, p. 14),por exemplo,relata que, entre os Baruya, se díz que o pai faz e ali
mentao corpo da enanca. Em Sambia, o semen de um homem formaurna espécie de pm;a no
útero,vindo finalmente a coagular-se como pele e ossos. O feto é graficamente descritocomo
envolvido em sangue (Herdt, 1981, pp. 196-97).Expelindo o sangue,a mulherexpele rambém
o semen-feto. Nesse caso, a dísponíbilídade do sangue feminino é acentuada e exagerada na
abordagem da menstruacío, um tópico a que os trobriandeses aparentemente nao dáo grande
importancia.
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Em primeiro lugar, portanto, refiro-me a atividade extrativa do pai
como masculina. Os atas de um homem térn efeito direto, e a forma que
eles assumem é o ato ele mesmo. O pai trobriandés extrai algo que é pas

sível de ser extraído porque esse algo toma a sua própria forma, o que é
igualmente verdadeiro para os pais sambia ou gimi, que sao vistos como

preenchedores dos carpos vazios das mulheres com a enanca "masculi
na" que a mulher irá produzir. O parto reifica as acóes dos homens, na
medida em que atas masculinos produzem atas masculinos. Em segun

do lugar, a visibilidade da coisa produzida depende de um contexto de
sexo cruzado: a crianca "masculina" é extraída de um corpo "feminino" .

Os atos sao, com isso, reproduzidos ern outra forma: o nascimento é o

produto final de outras acóes, a "coisa" completa ou acabada. O estado
de finalizacáo do neonato (andrógino) significa que a ativacáo requereu
essa interacáo de sexo cruzado com a máe. Assim, o neonato é também o

produto múltiplo dessa inreracáo. A enanca trobriandesa póe os paren

tes da máe em dívida com o pai; em muitas sociedades das Terras Altas,
o pai é que está em dívida com os parentes da rnáe. Mas, em qualquer
dos casos, a crianca dentro do carpo materno está separada dele porque
é concebida como um produto de relacóes externas de sexo cruzado. Em
terceiro lugar, até o momento do nascimento, a crianca também pode ser
concebida como desfrutando de urna relacáo exclusiva de mesmo sexo
("feminina") com a máe. Nessa conexáo, o carpo da máe a engloba como
urna replícacáo de sua própria forma e, nessa condicáo, o feto é também
desenvolvido por ela.

REPLICANDO FORMAS: ENGLOBAMENTO

Foi impossível separar a análise de como os objetos das relacóes apare
cem como coisas, em forma extraída ou expelida, das preocupacóes com

o crescimento. Isso nao surpreende, visto que o processo pelo qual urna
relacáo substitui a outra traz a tona urna concepcáo da primeira como

producáo de algo que, senda possuído, deve ser transferido para a se
gunda. A substituicáo, como vimos, pode aparecer como urna relacáo de

sexo cruzado senda deslocada por outra, como acorre com o caso do ir
máo trobriandés, cujo trabalho para a irmá suplanta o que reúne marido
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e mulher: inhames por criancas, Um mecanismo interveniente reside na

possibilidade de que urna relacáo de sexo cruzado anterior possa sem
pre ser vista como de mesmo sexo. Urna relacáo de mesmo sexo é urna
relacáo de isomorfismo entre as partes internas de urna pessoa ou de
isomorfismo compartilhado com outros iguais. Em si mesma, ela pode
ser percebida já como urna espécie de transformacáo,

Formulo aqui, de forma inversa, a sugestáo feita no contexto da troca
cerimonial, de que, para extrair algo, um receptor presuntivo tem que
transformar urna relacáo de mesmo sexo (entre o doador e sua riqueza)

em urna relacáo de sexo cruzado (a riqueza do outro torna-se parcial
mente o que !he é devido). De fato, refletindo-se sobre isso, o inverso
deve ser verdadeiro: urna relacáo de sexo cruzado só pode funcionar
com efeito substitutivo se for diferente da relacáo anterior. Se a relacáo
de sexo cruzado assume a forma reificada da diferenca, a relacáo prévia
deve entáo ser passível de ser construída como de mesmo sexo. Assim,, ,
do ponto de vista de sua relacáo com a esposa, um homem trobriandés

pode considerá-la e a seu irmáo como "um", (Eles sao co-membros de
um dala.)

Se personificacáo significa que relacóes entre relacóes sao predicadas
sobre a separacáo, a reificacáo requer que formas distintas também pos

sam ser apreendidas como transforrnacóes urna da outra. A necessidade
estética é a de que cada relacáo contenha dentro de si ou antecipe (como
sua "capacidade") seu próprio resultado (urna "coisa"). Esse resultado é
urna relacáoprévia num estado transformado. Mas como pode tornar-se
concebível urna rransformacáo de urna condicáo unitária de mesmo sexo
numa condicáo múltipla de sexo cruzado?

Sem urna distincáo entre relacóes de mesmo sexo e de sexo cruzado,

urna nao pode aparecer como deslocadora da outra; ao mesmo tem

po, urna deve também surgir da outra e ser antecipada por ela. Desse
modo, urna relacáo de sexo cruzado pode ser considerada reuniáo de

duas relacóes de mesmo sexo, tal como acorre, por exemplo, com as
constiruicóes internas separadas de marido e mulher, que sao reunidas
na uniáo conjugal. Inversamente, e essa é talvez a construcáo mais difícil

de ser apreendida, urna relacáo de mesmo sexo pode antecipar urna de
sexo cruzado. Sua completude interna é percebida como incompleta em
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relacáo a seu oposto prospectivo - urna relacáo inteiramente feminina

vem a tona na presen~a de urna relacáo inteiramente masculina. Mas
o prospecto de vir a tona já está contido ern sua própria construcáo, A
evidencia encontra-se na maneira pela qual as percepcóes das pessoas
de urna relacáo de mesmo sexo podem ser alteradas, como ocorre com

os meninos gimi que se véern confrontados com as características mas

culinas de seu universo aparecendo subitamente como femininas: urna

relacáo de mesmo sexo se revela como o análogo de seu oposto. Isto é,
urna relacáo inteiramente masculina pode ser simultaneamente recon
ceitualizada como inteiramente feminina.

A alteracáo na percepcáo depende das perspectivas das pessoas di
ferentemente situadas. O sistema funciona porque urna pessoa existepela
anteciparáodoponto de vista de outra. Assim, os irmáos daribi que desta

cam urna agnada feminina, parte da pessoa masculina deles, sabem que
a noiva aparecerá como urna entidade feminina para os tomadores de

esposas, os quais os véem (aos irrnáos, que sao masculinos em sua pró

pria visáo) como femininos. A transferencia dela ativa temporariamen
te a antecipacáo. A antecipacáo está contida na forma contemporánea
de analogia.

A relacáo de analogia nao significa que urna relacáo inteiramente
masculina "setransformará ern" urna inteiramente feminina. Antes, urna

relacáo inteiramente masculina aparece como urna "versáo" coetánea de

sua contraparte inteiramente feminina. A outra forma está presente ao

mesrno ternpo." Do ponto de vista do marido trobriandés, a enanca
da mulher é urna extensáo de seu próprio trabalho na relacáo com a

esposa, sua forma divisível sendo estabelecida pelo fato de que a crian
~a "masculina" pode ser separada do corpo "feminino", Ele desfruta de
urna relacáo inteiramente masculina com a crianca, como produto da

alimentacáo que ele proveo Da perspectiva do irrnáo da máe, a crianca é

passível de ser extraída na medida em que o corpo "feminino" é criado
para expelir urna forma "masculina", mas o que a máe expele é a base

13· O que é verdadeiro para o genero também o é para os dominios do "doméstico" e do "selvagem"

entre os Hagen (M. Strathern, 1980); cada um existe como um mundo que é a contraparte do
outro.
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do vínculo entre o irmáo e a irrná, ou seja, a identidade de dala, e é a

replícacáo de sua forma feminina que é importante, que a enanca seja

composta de sangue de seu dala. O vínculo de mesmo sexo entre a máe

e a enanca duplica assim, por sua vez, o próprio vínculo de "mesmo sexo"

que o irmáo tem com a irrná (por via de urna máe comum).

Urna entidade inteiramente masculina (a enanca como produto dos

esforcos do pai, que é um afim) pode igualmente ser conceitualizada como

inteiramente feminina (a enanca como produto dos esforcos dos irrnáos

de mesmo dala). As duas percepcóes se desenvolvem urna vis-á-vis a

outra, no contexto de sexo cruzado da relacáo de afinidade. Poderíamos

construí-las em termos de reivindicacóes concorrentes, mas apenas para

observar que o ponto de vista do outro é sempre parte da construcáo: o pai

sabe qual construcáo a máe e o irmáo da máe elaboram sobre a identidade

da enanca; um ponto de vista evoca o outro,

Se assim é, entáo um ponto de vista está também contido no outro."

Tal é a condicáo que denomino de englobamento.

O englobamento pode ser apreendido esteticamente como urna pes

soa masculina contendo dentro de si, e ligados a si, elementosftmininos

emforma masculina, ou como urna pessoa feminina contendo dentro de

si, ou ligados a si, elementos masculinos emforma feminina. (Tanto urna

entidade interna como urna entidade ligada podem ser englobadas - de

fato, no que concerne a partes do corpo, ou a riqueza ou trabalho que

as pessoas criam, um apéndice é o "mesmo" que um órgáo do corpo.)

Pelo fato de o irmáo e a irmá trobriandeses serem dois tipos de pes

soas, masculina e ferninina, do mesmo dala, cada sexo engloba o outro.

A dilatacáo do contorno feminino da mulher evidencia a produtividade

do trabalho masculino do irrnáo, Inversamente, na horta do irmáo, urna

alta estaca de inhame sustentando urna base triangular é erigida na ex

tremidade de cada canteiro como um foco mágico de sua produtivida

de. Malinowski descreve-a como a primeira estaca vertical introduzida

14. Minha versáo dessa observacáo foí aprimorada pelas conversas com Richard Webncr e

pela oportumdade de haver Iido suas contribuicóes ("Trickster and the eternal return: self
reference in West Sepik world renewal") ao simposio organizado por Bernard Juillerat, 'Ihe

Mother's Brother is the Breast: Ritual and Meaning in the West Sepik (s.d.). Sou muito grata
por suas perccpcóes.
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na horta, "um acabamento, por assim dizer, do trabalho da superficie da

horta [... que está] agora encaixado numa resplandecente moldura de

forca e imponencia" (1935, pp. '3', '28, transpostas). Nao parece de modo
algum fantasioso ver essa estaca como "urna projecáo simbólica do útero

fecundado" (Brindley, '984, p. 37).Mas de um útero em forma masculina.

Urna relacáo de mesmo sexo, seja masculina ou feminina, pode, en

tao, ser vista como urna versáo simultanea de sua análoga, e essa possi

bilidade está contida na imagem do englobamento. Urna mulher sam

bia alimenta sua enanca "masculina" com substancia masculina eontida

em forma feminina (leite), enquanto um homem alimenta o irrnáo "fe

minino" de sua esposa com substancias femininas contidas numa forma

masculina (semen). O que é importante para a relacáo analógica é sua

simultaneidade. Urna forma é a outra ao mesmo tempo. Nessa cons

trucáo, masculino "é o mesrno" que feminino. Mas cada qual é urna

imagem totalizadora - e o menino sambia, assim como seu correlato

gimi, é compelido a alterar as percepcóes na maneira pela qual pensa

sobre as substancias corporais, embora conhecendo ambas as formas

assumidas por elas.

Assim, para os observadores, urna identidade dual parece inerente ao

objeto de percepcáo, Eu diria que isso estabelece a base para o seqüen

ciamento temporal: para o ator, a revelacáo sobre urna ou outra condicáo

precisa ser seqüencial. O ator pode também perceber urna outra seqüén
cia. A relacáo de mesmo sexo que é simultaneamente sua contraparte

de sexo oposto pode, por sua vez, parecer transformar-se numa relacáo

entre os dois, urna relacáo de sexo cruzado.

Nao há paradoxo em considerar o irmáo da máe trobriandés primei

ramente como urna figura feminina e depois como urna figura masculi

na. É assim que ele pode ser construído em relacáo airmá.' O análogo

estético entre a máe trobriandesa feminina (que é também seus filhos)

e o irrnáo masculino da mulher (que é também seus inhames) é a base

conceitual para a relacáo sem dádivas entre eles. Há um resultado para

15. Lembremo-nos de que as trocas de riqueza distinguem os membros femininos do dala como
Iidando com riqueza feminina; e seus mcmbros masculinos, com riqueza masculina. Ambos se
mantém distintos, nao se confundem.
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seus laces de sexo cruzado: urna coisa acontece, o inhame colhido, a

crianca nascida. Esse resultado tanto supóe urna seqüéncia temporal,

um momento de revelacáo, como é a relacáo sob urna outra forma. É a

crianca nascida que é o resultado, nao o feto oculto ou os inhames no

solo. Eles permanecem sempre tropos um para o outro. Na verdade, o

vínculo oculto de sexo cruzado entre os irrnáos somente é produtivo
quando tornado visível no contexto de um outro e manifesto vínculo

de sexo cruzado, quer dizer, a relacáo entre a mulher e o marido. Urna

relacáo de mesmo sexo (máe e feto) pode transformar-se numa relacáo

de sexo cruzado (irmáo da máe e filho da irmá) apenas através de urna

intervencáo ativa que registre sua dístincáo temporal. O feto, antes en

volto no ventre materno, é agora o neonato exposto. Mas, por assim
dizer, o ernbriáo cresceu tendo o nascimento em mente. O vínculo de
mesmo sexo "antecipa" sua transformacáo numa coisa acabada.

Imitacáes. Conquanto em vários momentos eu me tenha referido a per

cepcáo, deve ficar claro que minha análise nao é urna análise cognitiva,

mas urna tentativa de oferecer urna descricáo cultural do simbolismo

melanésio, de hortas que incham como ventres e de leite que é masculi

no. Minhas observacóes nao pretendem ir além disso. Ao mesmo tempo,

elas procuram contornar o envoltório de explicacóes antropológicas ba

seadas em alguma espécie de metáfora de apropriacáo,

Podemos recordar que a revelacáo de que grande parte da atividade

de culto masculina possui dentro de si elementos femininos foi muitas

vezes interpretada como evidencia de que os homens se haviam apro

priado ou controlavam propriedades que pertenciam as mulheres. Isso

era tomado como a vitória deles sobre o sexo oposto, Nao vejo como

necessário esse modo de explicacáo. Os corpos das mulheres nao sao

conceitualizados como urna forma "natural" apropriada pelos homens.

Em sua composicáo, as formas dos homens e das mulheres se metafori

zam urnas as outras. Para desenvolver o argumento, volto brevemente a
questáo da menstruacáo e do sangramento, pois nas análises dos rituais

das Terras Altas, esta foi tomada como evidencia primordial de apro
priacáo: os homens se sangram para imitar o sangramento das mulheres

e para com isso mostrar (aos olhos do observador) que se apropriaram
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dos poderes delas. Outra conclusáo extraída disso é a de que os homens

desejam abertamente a auto-suficiencia, que se reproduziriam sem as
mulheres, caso pudessem. Essa curiosa fantasia, assinalada no capítu

lo 5, tem obviamente forca para o observador ocidental, visto ser tao
consistentemente encontrada no registro etnográfico. Minha descricáo

pretende situar essas práticas num contexto mais amplo.

A atividade coletiva da troca cerimonial (capítulo 8) estabelece en

tre os participantes urna homogeneidade e replicabilidade que criam a
condicáo para o fluxo de itens pelos quais os homens se avaliam. Eles

alienam [dispose o/J riqueza referida a suas pessoas masculinas, conquan

to simultaneamente diferenciada delas, e concebível em forma feminina.
O fluxo de tais itens estimula a velocidade, a aceleracáo da circulacáo

através de unidades semelhantes (mesmo sexo), de modo que a alegacáo
metafórica total é autoprodutiva, de mais riqueza, mais prestígio. Por
contraste, nas cerimónias de iniciacáo, os homens sambia, e alguns de

seus vizinhos das Terras Altas Orientais, destacam e circulam objetos

(novicos, semen) que assumem urna forma masculina, embora haja um

sentido em que derivam de urna fonte feminina. Nesse caso, urna par

te masculina é separada da constituicáo, de resto andrógina, da pessoa.

Essa objetificacáo da masculinidade na atividade de iniciacáo, por con

seguinte, nao eleva nem aumenta urna masculinidade inata nas pessoas,
mas transforma a separabilidade em evidencia de urna capacidade es

pecífica (masculina). Ao mesmo tempo, urna substancia separável nao

pode fluir a menos que seja liberada. Vimos também que os iniciandos

se constituem como vasos através da liberacáo de sangue de seus corpos.

Isso pode ser percebido como urna parte feminina. Entretanto, o que os
homens estáo imitando nao sao as mulheres como tal, mas urna outra

versáo deles mesmos.

Os homens sambia se sangram ao longo da vida assim como suple

mentam seu reservatório interno de semen bebendo a seiva do pandano

e outras "árvores" (Herdt, r98r, cap. 4; 1984b,pp. r95-97; J. Weiner, 1982,
p. 9).A seiva ("Ieite") é secretamente vista como de procedencia feminina

(os "seios" da árvore). Seria de esperar que o sangue que eles derramam

fosse secretamente masculino, mas nao parece ser esse o caso. Sugeri
que urna relacáo de analogía potencial entre sangue e semen é deslocada
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pela analogia sambia entre semen e leite, porque a origem do marido da
irrná de um homem deve ser distinguida da de sua máe, Assim, o san

gue é considerado como de origem feminina, nao masculina. Ou, mais
propriamente, poder-se-ia dizer que os homens se desfazem da "mesrna"

substancia em forma feminina (sangue) que ingerem em forma masculi

na (semen). É perigoso inverter o seqüenciamento (comparar com Gilli

son, 1980, p. 150),e esse é o principal risco de ingerir o sangue menstrual

das mulheres, que os homens sambia encaram como poluidor.

Pensa-se que as mullieres térn dentro de si tanto o sangue circu

latório fornecido pelo útero de suas máes - "que estimula o funcio

namento do corpo e o crescimento e a capacidade de suportar doenca

ou ferimento" (Herdt, '982b, p. 196), sangue que compartilham com os

homens -, como seu próprio sangue uterino-menstrual, um reservató

rio que poderíamos dizer similar ao de semen dos homens, embora os
sambia nao enfatizem a equacáo. A segunda espécie de sangue é letal

para os homens em termos histórico-temporais. O sangue do útero de

suas máes foi um envoitório apropriado para os hornens como pessoas,

mas um envoitório que já os completou. Urna pessoa ser re-hematizada,

novamente envolvida por mais sangue uterino, inverteria a história. Eu
diria que a seqüéncia histórica se mantém mais propriamente pelo san

gramento. O que os fez crescer antes do nascimento nao pode fazé-los
crescer de novo, mas pode ser liberado em forma separável. Essa subs

tancia divisível (sangue) permanece algo que eles próprios nao transmi

temo A origem dessa substancia em suas próprias máes específicas é sua

característica significativa.

A masculinidade do sangue aparece em outros sistemas das Terras

Altas Orientais. Onde as trocas matrimoniais nao implicam as mesmas

possibilidades de substancia reduplicada, sao o sangue e o semen que

podem ser construídos como analogias. O sangue de urna mulher é pen

sado como substancia paterna e como evidencia de seu espírito patetno

(por exemplo, Gillison, '980, p. 167)." Nessas últimas configuracóes, o

16. Vale a pena observar que sigo as idélas provenientes do trabalho de Gillison (1980), a fim de

tornar explícita a forma especifica assumida por certas questóes entre os Gimi (ver pp. 45-46).

Aqui, minha exposícéo também se apóía indiretamente num ensaio posterior de Gillison sobre
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irrnáo da máe emerge como urna figura crucial, de modo semelhante

ao pai/marido da irrná entre os trobriandeses. Ele é o homem exógeno

que torna criativa a diferenca e~tre as formas masculina e feminina da

mesma substáncia.
Em sociedades das Terras Altas Orientais como a dos Gimi, o san

gue menstrual é urna versáo do semen, em virtude de sua referencia a
paternidade. Assim, por ocasiáo da primeira menstruacáo da menina,

o ritual estabelece que o que flui de seu corpo é substancia paterna,

pertencente ao pai ou a linhagem deste, e explicitamente análoga ao

sangramento nasal ("semen') de seu irmáo (Gillison, 1980, p. 149). Esse

sangue deve ser mantido separado da substancia masculina em sua for

ma de semen; na verdade, as duas formas sao adversas. Para receber urna

substancia masculina em sua forma produtiva (o semen do marido), a

mulher tem que se livrar de sua contraparte que já está dentro dela (o

semen do pai em forma divisível, o sangue dela e, conseqüentemente, a

"crianca morra' dele) ('980, p. 169).'7Isso cria sua cavidade interna. Ela
própria continua a sangrar, posto que sua afiliacáo paterna nunca pode

ser completamente eliminada. '~ menstruacáo feminina é um processo

substitutivo no qual os 'depósitos' de um homem (o pai ou, coletivamen

te, sua linhagem) sao destruídos e substituídos pelos 'depósitos' de outro

homem (o marido ou sua linhagem)" (Gillison, 1980, p. 168).

Nesse contexto, é negado um papel alimentador ao sangue uterino

das mulheres: apenas o semen forma o corpo do feto. O alimento impli

ca urna equacáo com o próprio corpo materno, e os homens gimi indu-

o irmáo da máe (1987). O sangue da primeira rnenstruacáo de urna mulher gimi é pensado es

pecialmente como paterno. Salisbury sugere que, entre os Sianes, urna enanca é composta pelo

espirite paterno na forma de semen e pelo espirito materno na forma de sangue (r965, p. 59):

os dois tipos parecem ser versóes do espirito de linhagem. (Nao constitui urna contradicño o

fato de um deles provír de urna fonte exógena, a linhagem matema.) As mulheres produzem

espirito continuamente, espírito que, segundo também observa Salisbury, toma a forma do

"sangue paterno" (1965, p. 72). Mas, em vários pontos de sua maruracáo, elas sao rambém espirito

"alimentado", tanto em forma masculina (carne de porco) como feminina (gamba). Com o ca

samento, a alimentacác com carne de porco torna-se separada da transmissáo do "puro" espirito

de linhagem, que é conservado pela família original da mulher.

17. Día-se sempre que a menstruacño é causada por um marido, a primeira delas pelo "primeiro

marido"da mulher, a lua. No ritual, o sogro oferece ajovem a "água" (semen) de seu marido, ao

que a inicianda responde estar com sede apenas da água de seu pai (Gillison, X980, p. X59)·
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zem periodicamente o vómito (através de urna vareta tocando a gargan

ta) para livrar-se do alimento materno, inc1uindo o leite de peito, para

livrar-se das "partes dos corpos de suas máes" ('980, p. rso). Os homens

também sangram seus bracos e narizes para revigorar o corpo. Aquilo de

que se livram é urna parte deles próprios, mas, no caso, deles próprios ern

forma feminina. O sangue menstrual nao é alimento, mas, nas mulheres,

urna manifestacáo da substancia paterna. Para os homens, sua possível

origem paterna é mediada por essa identidade feminina. Em virtude de

poder ser esvaziado, o corpo "masculino" do homem pode, desse modo,

ser separado de sua parte "feminina". Essa é urna parte que foi formada

durante a criacáo do próprio corpo do homem e, como parece ser ge

ralmente o caso em toda essa regiao, a substancia "paterna" esvaziada é,
nesse caso, abertamente descrita como sangue "materno".

Na superficie, poderia parecer que o sangue é simplesmente o da

paternidade da mulher (derivado do pai dela). Eu sugiro, contudo, que

isso também oculta urna outra equacáo entre um homem e sua própria

substancia paterna, na medida em que ele reencena seu próprio nasci

mento. Deixe-me explicar.

O sangramento, entre os homens, revela que eles podem destacar par

tes de si próprios. A desincorporacáo de urna parte "feminina" (sangue)

revigora o corpo masculino, melhorando a saúde pessoal de quem a reali

za. Ela nao resulta num produto que possa circular entre os homens. (Es

tes, por assim dizer, circulam seu sangue nos corpos de suas irmás.) Nao

obstante, é a atividade de separacáo - o momento em que os elemen

tos masculinos e femininos sao visivelmente distinguidos - que produz

essa melhora. O homem encena momentaneamente sua constiruicáo

interna masculinalfeminina, e os resultados lhe sao benéficos. Pois, ao

mesmo tempo, está ativando as transacóes já conc1uídas que produziram

sua própria constituicáo (andrógina). Assim, dir-se-ia que os homens se

energizam em termos da transacáo pela qual nasceram e, como objetos

expelidos de recipientes, sao reproduzidos como recipientes. Nisso, eles se
decompoem. E sugiro que eles o fazem destacando de seus corpos substan

cia materna (vómito) e paterna (sangue).

A energia obtida pelos homens gimi pode ser observada através de

urna reversáo de eventos. Em primeiro lugar, efetuar tal destacamento
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é urna atividade masculina (Gillison, r980, p. 247). Como ocorre entre

os Gahuku-Gama e os Bena Bena, as mulheres gimi sao consideradas

receptáculos para o semen dos homens. Estendendo essa proposicáo,

poderíamos dizer que as mulheres, elas mes mas constituídas androgina

mente, encerram urna substancia andrógina (sangue/sémen): sua mas

culinidade está em ser envolvida por quem a envolve, e de, em razáo

disso, ser potencialmente destacável. Quando efetua essa operacáo sobre

si próprio, o homem "máe" esvazia urna réplica de si mesmo, que é si

multaneamente urna substancia materna e paterna. Em segundo lugar,

o corpo do homem é o único lócus para sua cornposicáo dual através do

corpo da máe e do semen do pai. Os homens também desagregam essas

duas contribuicóes, puncionando assim a energia que ocasionou a uniáo

do par original (cada progenitor estando num estado unitário de úni

co sexo). Isso é possível porque, em terceiro lugar, eles reencenam esse

evento histórico, transformando-se eles próprios num estado unitário

similar. Na medida em que eles afirmam esse estado através da evidencia

de sua masculinidade, as duas substancias dos pais, que eles decornpóem,

só podem ser consideradas como femininas. Assim, tanto o alimento

materno como o semen paterno devem ser expelidos em forma feminina
(percebidos como vómito e sangue "da máe"),

A decomposicáo pelo sangramento celebra, pois, diferentes momen

tos geradores. Os homens sambia nao reencenam sua inclusáo histórica

pelo corpo materno, mas apresentam em si próprios o sangue da máe em

forma transformada, separável (masculina). Os homens gimi, em con

traste, usam o sangramento para indicar sua própria separabilidade, pois

eles só nasceram porque o semen do pai (sangue) deslocou o sangue da

máe (semen) no corpo desta. Conquanto análogo, o sangue nao pode

transformar-se em semen, mas sangue/sémen aparecem apropriadamen

te apenas em urna ou outra forma, que precisam ser mantidas distintas.

Em certas sociedades das Terras Altas Ocidentais, a distincáo entre

sangue e semen é tomada como dada, e é sua mistura ou combinacáo

como par que ocorre dentro do corpo da mulher. A poluicáo menstrual

indica simplesmente a díferenca entre o sangue criativamente combi

nado com o semen e o sangue que nao tem um resultado criativo. Em

contraste com as equacóes metafóricas (analógicas) que apresentam o
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semen como um tipo de leite, os nativos. das Terras Altas Ocidentais
que nao praticam o sangramento podem perceber o semen e o leite
como substancias irredutivelmente antitéticas (por exemplo, Meggitt,

'965, capítulo 7)'
Para os Paiela, o contraste crucial é entre sangue "vinculado" e o san

gue "livre". Biersack afirma que, para que a esposa paiela procrie, seu
sangue precisa estar adequadamente vinculado ao semen. Essa combi
nacáo deliberada de substancias distintas produz um objeto mediador
(a enanca), a "dádiva de retribuicáo" da esposa pela cornpensacáo ma

trimonial (r983' p. 96). Biersack sugere que ela simboliza a alianca de
grupos de parentes mediados pelo casamento, mas, mais do que isso,
"ela pressagia igualmente a consumacáo de urna transacáo iniciada pelo
próprio marido. Foi ele quem deu a compensacáo matrimonial e pos a

mulber na obrigacao de retribuir" ('983, p. 97)' As substancias sao a base
para urna transacáo entre os membros do novo casal: sangue e semen
(cada qual urna substancia de mesmo sexo) mantérn dentro de si mais
propriamente a possibilidade da futura transacáo do que o registro an
drógino de transacóes concluídas.

Voltarei a esses contrastes regionais na secáo final deste capítulo.
Urna última observacáo sobre as Terras Altas diz respeito ao que con
cebivelmente poderia ser ressuscitado em termos de apropriacáo pelos
homens dos poderes das mulheres, Reconhecidos como substancias fe
mininas, nem o leite nem o sangue sao diretamente reificados ero ob

jetos de troca mediada; eles circulam somente através de suas analogias
como semen ou riqueza, metonimicamente como partes de homens e
nao de mulheres. Seria, entáo, apenas a substancia "masculina" que pro
porcionaria a forma reificada dos objetos das relacóes coletivas? A subs

tancia "feminina" nao circularia? Urna resposta já foi dada: a substancia
feminina já circulou corporificada, isto é,nas pessoas de irrnás e esposas.
E urna conseqüéncia dessa corporificacáo é que os objetos mediadores
a disposicáo das mulberes compreendem o que elas cultivaram inter
namente, os produtos de suas próprias relacóes de mesmo sexo. Isso se

mostra verdadeiro para as plantas e porcos cultivados pelas mulberes,
urna capacidade que pode ser abstraída como a capacidade para produ
zir o crescimento em si, como nas empresas das mulheres daulo. Nesse
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caso, parece mesmo que as mulheres se "apropriam" deliberadamente
dos produtos das relacóes familiares de sexo cruzado para fazé-los eres
cer num ambiente exclusivamente feminino.

Fontes de crescimento. Os Daulo, das Terras Altas Orientais, foram apre
sentados no capítulo 4. Warry sublinha a dífercnca estrutural entre as

atividades coletivas wok meri das mulheres e as redes de troca cerimonial
dos homens:

Os homens se reúnem para despender macicas quantidades de alimento, di
nheiro e cerveja, com vistas a construir reputacóes grupais e individuáis. As
mullieres kafaina [wok meri] ganham reconhecimento público por receber e
"manter com firmeza"a sua riqueza, de modo que o desenvolvimento e os ne
gócios prosperaráo [...]. Os homens "desperdicam" riqueza em busca de status
político; as mullieres ganham status conservando os recursos necessários para o
desenvolvimento (I985,pp. 35,37)·

A natureza coletiva da atividade das mulheres tem algum prece
dente na cooperacáo na horticultura e em antigos rituais envolvendo

sua participacáo como um corpo. Warry enfatiza o teor cooperativo
das trocas das mulheres por contraste com o teor competitivo das dos
homens (ver Warry, '985, p. 86). De fato, o novo dogma do movimento
wok meri estabelece um contraste entre a propagacáo dos homens atra
vés de "Huxo" e a sua própria, por meio de "crescimento". Mas, na aná
lise de Sexton, o análogo de wok meri é a iniciacáo ritual dos homens,

e nao as trocas baseadas no parentesco enquanto tais. As mulheres se
aproximam com base num vínculo de mesmo sexo, mas sua indiferenca

com respeito as relacóes sociais existentes entre as participantes (rela

cóes criadas em grande medida através do parentesco) significa que as
possibilidades mediadoras de suas transacóes sao negligenciadas. Elas

obliteram o elemento mediador pelo qual a riqueza é vista fluindo en
tre pessoas socialmente diferenciadas (sexo cruzado) e criam, ao invés
disso, urna vasta replicacáo de relacóes de mesmo sexo. No tocante aos
esforcos das mulheres, há urna singularidade que se revela nas idéias
sobre retencáo, E, em suas relacóes externas, esse trabalho coletivo das

mulheres, no sentido de fazer crescer a riqueza, se evidencia ero outro
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crescimento "interno", como no modelo da prolíferacao dos grupos de

filbas."

Conquanto a diferenciacáo entre grupos wok meri esteja envolvida

numa linguagem de afinidade, de que eles sao do adores/receptores de

noivas uns em relacáo aos outros, essa imagem potencial de sexo cru
zado é justaposta pela imagem de companheirismo que redescreve a

relacáo como entre máes e fi!has (mesmo sexo). Somente por ocasiáo de

apresentacóes públicas, quando tornam visíveis seus produtos, doadores

e receptores de dinheiro sao radicalmente separados, e essa ocasiáo é

moldada numa estrutura de sexo cruzado: requerem-se as intervencóes

mediadoras dos homens (como guarda-livros ou porta-vozes).

Até esse momento, o crescimento de um grupo é visto apoiando-se

em outro grupo similar. Na medida em que cresce, o grupo é emergente,

mas ainda nao se encontra separado de seu carpo. O carpo maternal en

volvente é assim percebido como fazendo com que as filhas crescam. É
nessa anrecipacáo de urna relacáo futura entre fonte e resultado - cada

qual definido pelo outro - que sua interacáo pode ser chamada de urna

interacáo de traca nao mediada. Pois o grupo filha, ao ser feíto crescer,

também faz crescer o grupo rnáe, Até o momento da cerimónia através
da qual "vern a público", o grupo fi!ha nao busca autonomia.

Aa descrever as atividades das mu!heres daulo, evoquei a maternida

de envolvente das agricultoras gimi. Enquanto a planta está no solo, as
mulheres gimi afirmam urna relacáo totalizadora: sao elas que cuidam

das plantas; estas constituem a evidéncia da capacidade delas para fazer

coisas crescerem. Essa equacáo de fato parece necessária. O crescimento

nao pode acorrer a nao ser que a mulher seja vista cuidando para que

ele acorra. E o "crescimento silencioso .do feto humano englobado por

sua rnáe" (Gillison, 1980,p. 148) é urna imagem em que se inspira o en

cantamento da harta, no terno encorajamento das plantas jovens.v O

18. A replícacáo é enc~nada deliberadamente. A cerimónia da transferencia de esposa/nascímen

to, que Sexton descreve com relacáo ao wok meri dos Daulo (1982, p. 179), emprega duplas:

duas mulheres encenam o papel de doadoras de esposas/máes com relacáo ao grupo receptor

de esposas/filhas, que rambém fornece duas rnulheres. Esse último par leva conjuntamente a

enanca.
19. "Paraenraizar-se e prosperar,a nova vida precisa alcancar um estado de uniáo com a mulher.
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leite e a comida que ela dá mais tarde acrianca tém efeitos internos a

seu carpo; a comida é nutriente por ser o alimento da máe, Mas o papel

alimentador da máe só se desenvolve urna vez que ela tenha exterio

rizado a enanca e que esta exista como urna coisa separada dela. Essa

separacáo parece ser um pré-requisito para o crescimento ou aumento

do volume do carpo da crianca a partir de seu próprio interior. Fora do

corpo materno, portanto, os efeitos do crescimento se realizam através
de urna pessoa (a máe) senda vista como a origem da outra (a enanca).

Mas o seqüenciamento temporal é importante: urna pessoa deve existir

numa forma antes da outra.

Essa simbolizacáo parece ser geral nas Terras Altas, se nao em toda

a Melanésia. De fato, a difundida "identificacáo" das mu!heres com as

plantacóes em crescimento, ou com os parcos que elas criam, deve ser

justaposta áqueles poucos e relativamente raros contextos em que elas
se engajam em acáo coletiva (externa). A relacáo maternal entre urna

mulher e seus produtos aparece como urna imagem de multiplicacáo e

replicacáo internas. A imagem é a de um carpo e suas partes ainda nao

destacáveis. É como se fosse a máe que crescesse. Urna vez crescidas,

contudo, as partes destacadas (alimentos e enancas) podem ser usadas

seja de maneira mediadora, seja nao-mediadora.
O alimento fornecido pela máe pode ser considerado como urna ver

sao feminina do alimento masculino, como ocorre entre os Sambia (en

tre os quais o leite materno é derivado do semen), ou encarado como um

produto característico do trabalho materno, que é combinado, mas nao

se identifica com o trabalho paterno. Essa última construcáo dá ensejo

apossibilidade de o alimento se tornar um objeto mediador, Essas pos

sibilidades (mediadoras e nao-mediadoras) se diferenciado de acordo

com o contexto social." O alimento que, sendo destinado a urnaenanca,

cria urna troca nao mediada entre a rnáe e a crianca adquire um caráter

Como o expressou um homem, 'Na cancáo, a auna da mulher (sua forcavital) e a auna do ali

mento rornam-se urna coisa so. É assim que o alimento crescel" (Gillison, 1980, p. 148).

20.J. Weiner Ü982,p. 27) observa que o alimento, seja ou nao reconhecido como transformável em

substancia vital, ou a substancia, senda ou nao um objeto de transacáo nas relacóes de troca,

teráo a ver com o caráter inrercambiável das mullieres e da riqueza nas trocas matrimomais.
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potencialmente mediador no momento em que máe e crianca sao vistas

como entidades sociais distintas.
As relacóes de alimentacáo e de crescimento precisam efetivamente

ser distinguidas. Pois urna outra imagem eurocéntrica a ser descartada

encontra-se na idéia, freqüentemente imputada a prática cultural me

lanésia, de que o alimento cria a identidade, com a implicacáo de que o

alimento contribui diretamente para a substáncia das pessoas e de que a
substáncia é sempre urna condicáo interna. A relacáo entre as formas in

terna e externa de urna crianca depende, antes, de sua localizacáo interna

ou externa ao corpo materno, nao se podendo supor continuidade entre

as causas do crescimento fetal e as do crescimento após o nascimento.

(Elas sao separadas no tempo.) É certo que, nas imagens da substancia

interna, os falantes do sa, de Pentecostes (capítulo 4), postulam urna
conexáo direta entre a ingesrao de certos alimentos e a identidade ag

nática. Mas há outras situacóes, como a da alimenracáo paterna entre os

rrobriandeses, em que a substancia permanece na superficie. O que está

dentro nao tem substancia. Poder-se-ia pensar no caso dos Muyuw, em

que a máe distribui aos filhos o alimento do marido. Nao eo alimento

enquanto tal que deve ser analisado, mas a relacáo de alimentacáo, a

questáo de o alimento ser "dado" (troca mediada) ou "compartilhado"

(troca nao mediada) (O'Hanlon e Frankland, 1986). O efeito do alimen

to variará de acordo com a fonte de que provém. O que variará será o seu

potencial para causar o crescimento.

A assimilacáo das pessoas a fontes sociais específicas é um correlato

do processo de personificacao pelo qual elas se tornam distintas urnas

das outras." O caráter distintivo da fonte baseia-se no destacamento

antecipado do resultado. Alimentos, plantas, pessoas e animais sao todos

pessoas nesse sentido. Estáo "identificados" com outros que proporcio

nam urna base ou apoio para o que alimentam, mas que nao sao eles

próprios equivalentes ern identidade social ao que alimentam. No que
diz respeito as pessoas, o resultado geral dessa identificacáo parcial ou

21. Margaret Jolly (comunícacño pessoal) assinala que o importante no que diz respeito aidenri
ficacéo entre porcos e pessoas (em Vanuatu) é que os parcos podem ser alimentados. A relacáo
de "quase parentesco" (Líl'uma, 1979,p. 48) entre os porcos e as mulheres que cuidam deles é

observada com freqüéncía na Melanésia.
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metonímica é a siruacáo delas com respeito a outros sociais singulares e

específicos. Mas, em forma "produzida", elas sao também coisas, resulta
do dos atos desses outros.

Propagando pessoas, propagando e/as. Volto as Terras Altas Ocidentais e

a Hagen, onde pai e máe (homem e mulher) sao considerados como

produtores do crescimento e alimentadores da crianca, da mesma forma

que as suas substancias se combinam na concepcáo, A crianca cresce

de forma dual, alimentada por ambos. Embora o alimento produzido

pela máe na terra do pai tenha um caráter andrógino, cada um dos pais

pode ser também concebido como urna fonte separada e singular, nao

mediada, para a identidade da crianca, Mas, enquanto o pai estabelece

essa identidade após o nascimenro, plantando o cordáo umbilical da

enanca numa parte de suas terras fechada por urna cerca (A. Strathern,

1982b, pp. "9-20; Bloch e Parry, 1982, p. 30), a máe a estabelece antes

do nascimento. A crianca faz a máe crescer, contribuindo para o eres
cimento "dela" antes de vir a fazer crescer o pai e seu clá, A distincáo

temporal os separa.

Entre os Hagen, urna identificacáo unitária entre a máe e a crian

~a se afirma com mais forca enquanto a crianca ainda nao nasceu. De

forma similar ao que acontece com a colheita de alimentos, que ativa
múltiplas pretensóes e extingue a identificacáo exclusiva da mulher com

seu cultivo," assim também o nascimento extingue aquela fusáo pré-na

tal, trazendo ao mundo urna crianca com urna identidade múltipla. Há

22. Pensa-se aqui na categoria de 'propriedade" entre os Siane, no sentido de "propriedade pes
soal", bens móveis. O termo "proprietérlo" ou "dono" (amfimha) é derivado da palavra sombra:

"Assim como uma sombra está ligada a pessoa que a projeta, também os objetos estáo ligados
a sua anifonha e, da mesma forma que a sombra é identificada coro a alma, também os objetos
'ídentíficam-sc' com sua amftnha" (Salisbury, 1962,p. 61).Os trabalhos sao assim identificados

por meio do trabalho que entrou em sua producto; inclui-se entre os objetos uma série de
irens, até mesmo as planracóes cultivadas pela mulher e por ela defendidas contra os intrusos.

Ver,entretanto, os comentários de Sexton (1984, p. 144) a csse respeito. O caráter exclusivo do
vínculo (a "unídade") variará com atempa - dependendo do alimento estar senda "produaído"
internamente,ou de estar senda preparado para outrem ou, ainda, se o alimento é algo para ser

doado. Schwimmer (1974, p. 226) descreve o momento, no mito orokaiva, em que o inhame se
diferencia - tendo sido feminino em todos os estégíos de seu desenvolvimento, ele se torna
masculino quando disponível para doacáo.
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urna analogia com a maneira pela qual, após circularem como riqueza
masculina exclusiva, os porcos voltam para as múltiplas reivindicacóes

do espa~o doméstico. Mas por que artificios se realiza essa construcáo
maternal unitária?

As reivindicacóes de urna mulher sobre as culturas de que ela cuidou

oferecem outra analogia. Urna mulher hagen nao é considerada como

um recipiente para suas plantas mais do que se constitui num recipiente
para urna crianca, Antes, sua progenie se torna identificada com sua
contribuicáo específica para a identidade múltipla final, com o trabalho
por meio do qual ela cuida da plantacáo. É com essa parte dela que a

planta está unida enquanto cresce no solo. A identidade de mesmo sexo
entre urna mulher hagen e suas plantas é, entáo, menos urna identidade
com seu corpo total (como "máe" delas) do que com a parte com que
ela contribui para a relacáo conjugal (seu trabalho). Com respeito a essa
parte, entretanto, sua reivindicacáo é total. Isso é explícito: a conexáo

exclusiva da esposa se estabelece pela própria atividade de plantar.
A esposa hagen é conceitualizada como um elemento de um par:

homem e mulher trabalham a partir de urna uniáo conjugalmente pro
dutiva, urna imagem que é repetida no ritual de fertilidade dos cultos aos
espíritos hagen que proclamam a produtividade da própria forrnacáo de

pares. Ela engloba sua própria capacidade para criar urna alianca com seu
cónjuge. Seus esforcos sao a sua contribuicáo separável, e é como urna
"parte" que o trabalho da mulher é publicamente celebrado. As mulheres
nao estáo em posicáo de criar para si um domínio de valor autocontido,

como o é a esfera da troca cerimonial dos homens. Mais propriamente,
a autonomia das mulheres é exercida em relacáo as partes que elas tém

a disposicño, tanto mentais como fisicas. Isso dá um matiz político a sua

autonomia. Esposas e maridos sao como aliados; as esposas exercitam

escolha, seu trabalho é voluntário, e há sempre urna questáo de lealdade
e compromisso e, portanto, de relacáo interna entre partes de suas men

tes. Se algo faz as coisas crescerem em Hagen, trata-se de um compo
nente destacável da mente: o ernpenho da esposa como urna questáo de
compromisso intelectual e emocional com o que ela faz.

É com urna parte dela, pois, que o objeto em crescimento é identi
ficado (totalmente). No caso dos filhos, essa identificacáo estabelece a
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base para as relacóes com os parentes maternos, tao essenciais para seu

crescimento saudável: estes sao apenas um elemento numa identidade
social total, mas a pessoa experimenta urna drástica dependencia cor
poral em relacáo a eles. Essa dependencia corporal tem sua analogia
na dependencia em relacáo aos espíritos do clá paterno, que também
controlam a saúde. Assim, em paralelo a alimenracáo materna, encon
tra-se a "parte" que é contribuicño do pai. A terra, os alimentos e o apoio

ancestral do clá sao todos igualmente essenciais para o crescimento, e
as trocas ligadas ao parentesco dáo igual reconhecimento a essas fontes

emparelhadas. Um componente das transacóes baseadas no parentes
co é invariavelmente a carne de porco (em contraste com a circulacáo

de porcos vivos no moka). Os porcos destinados aos parentes maternos
sao primeiramente mortos no domicílio dos doadores, num ato que si
multaneamente envolve o sacrifício a seus próprios espíritos ancestrais,
primordialmente paternos.»

A énfase política do regime hagen parece alimentar os temores dos
homens sobre a desorientacáo mental das mulheres ou sobre a possibili
dade de elas sucumbirem ao irresistível desejo de consumir o que deve

riam estar cultivando (A. Strathern, 198zb). É possível que tais temores
sejam produzidos pela natureza inventada das unificacóes. A unidade

oculta apenas parcialmente urna identidade antecipada como dual ou
múltipla. E é apropriada somente para certos estágios do desenvolvi
mento da crianca/do alimento. Desse modo, para que sejam eficazes, as
reivindicacóes da mulher hagen as culturas em crescimento plantadas

por ela dependem do fato de que o seu trabalho também é parte do
trabalho conjunto dos cónjuges, sendo concebido como separado apenas
em relacáo ao do marido. Se da simplesmente "retirasse" seu alimento,

isto é, o reabsorvesse em si mesma como se ele nao fosse unificado com

o do outro, ela negaria sua própria capacidade para o crescimento.
Pode-se fazer aqui urna comparacáo com aqueles POyOS das Terras

Altas Orientais cuja construcáo do corpo materno como um recipien
te alimenta o medo escatológico de que a máe reterá para sempre os

23· Sobre o abate de porcos como um ato produtivo, como o de plantar urna harta, ver LeRoy
(1978),a respeítodos Kewa.
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produtos dentro de si.'4 Deve haver alguma garantia de que acorrerá a

díferenciacño interna (entre a máe e a crianca), pois é preciso que haja

urna antecipacáo da mesma. Essa garantia reside na invencáo pela qual

o crescimento maternal envolvente é, por sua vez, envolvido por um

recipiente masculino. Este é um análogo da feminilidade envolvente do

carpo masculino, essencial para a construcáo unitária dos homens no

interior do "corpo" de urna casa de culto.

Sugiro que o cercamento masculino da alimentacáo feminina é cru

cial para o seu caráter produtivo: a diferenciacáo externa assegura a in

terna, garante que o resultado da unidade necessária entre a crianca e

a rnáe será o desenvolvimento de urna entidade social necessariamente

distinta. Sua separacáo (masculinidade) potencial é assinalada.

A estrutura é evidente nas práticas de horticultura. Observou-se a

respeito dos Gimi que,

idealmente, os homens organizam e constroem as fronteiras dentro das quais
as mullieres cuidam das criancas, dos porcos e das batatas-doces, ao passa que
apenas os homens se aventuram fora desses limites [...]¡ os homens comparam
sua liberdade de entrar nas pomares de pandanos "selvagens"(semicultivados),
nao cercados, com o confinamento das mullieres aos canteiros individuais no
interior das hartas cercadas (Gillíscn, 1980, pp. 145-46, transpostas).

o mesmo esquema de envolver o que envolve encontra-se em Hagen.

O homem hagen que explicou como as mulheres estavam nas "máos"

dos homens indicou urna imagem de urna cerca no interior da qual urna

esposa se encontra encerrada e, assim, englobada pelo trabalho de seu

marido. O cercamento está implicado também na identidade social da

terra do cláde seu marido, na qual a mulher reside e cultiva suas planta

cóes, terra que, para a enanca, é terra paterna. De fato, por toda a regiáo

24. Os temores de retencao dos Gimi já foram descritos (ver capítulo 5)' O temor de urna 'falsa gra

videz", dos vízínhos hua, relaciona-se a urna condícáo que pode afligir qualquer dos sexos (Mei

gs, 1976,pp. 52-55; tarnbém Hays e Hays, 1982,p. 266). Ele surge quando o sangue menstrual

se acumula no útero ou no estómago cm circunstancias tais que nao haja como sair (no caso do

homem, pelo fato de nao haver o conduto do nascímento). Para os homens, o temor parece ser

o de que, ao invés de liberar substancia separável, eles venham a tornar-se o receptáculo para da

e a absorver o sangue "femíníno",
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das Terras Altas, o território está associado á organizacáo coletiva dos

homens. As atividades coletivas dos homens também servem, pois, para

conter, e devem ser tomadas como um suplemento geral da capacidade
de acáo materna. Portanto, é em virtude da compensacáo matrimonial

por ele dada que se diz que um marido paiela "plantou" sua esposa "no

meio da harta" - "nesse centro de exclusividade que a cerca da harta
cría" (Biersack, 1984,p. 1z6).'5

Entre os Hagen, a identidade masculina da terra do marido/do pai é

replicada: ela é também pensada como a terra de seu próprio pai. Resida

urna mulher com seu marido ou esteja de volta a casa com seus irmáos,

o próprio território é conceitualmente agnático. Seu compartilhamento

dos produtos (através do alimento que cultiva) investe seu próprio corpo

com a forca da terra. Para esses sistemas "patrilineares", a linguagem

relacionada com a plantacáo é muito clara: as plantas da muiher sao

envolvidas pelo solo, que é classificado como do marido." A fonte ter
ritorial da alímentacáo é específica (MacLean, 1985, p. HZ). Tal como a

particularidade do vínculo com a máe, parece ser crítica a identidade

agnática específica (de um clá por oposicáo a outro). Os nativos hagen

nao pensam o solo ele mesmo como inerentemente "masculino". O que

25· Ao cuidar de suas hartas, as mulheres cultivam a "pele" (carne) do solo, cujos "ossos" pertencem

ao marido (Bíersack, I984,p. 132). O dominio "interno" (a área do lar e da harta, que é o centro

da atívídade doméstica) é o lócus das transacóes entre marido e mulher (ver capítulo 5).Biersack
acentua a relacao de náo-comunicacáo (náo-troca) entre a mulher e sua harta, enfatizando

que a auvidade produtiva é uma atividade conduzida solitariamente Cr984, p. I2I). Podemos

recordar que o crescimcnto, no caso das pessoas, é visto ocorrendo de modo oculto, sob a pele

(por exemplo, [982, p. 24I). O crcscimento é,assim, contido pela "pele", que é a superficie das

transacócs do homem com o mundo. A pele,escreve da, "como paredes e cercas, cria um centro

de exclusivídade" Cr984, p. 132). Ela encerra uma unidade silenciosa (urn centro "pessoal", como

sugere), a ser contrastada com os orgaos do pensamento e da fala, que constituem um centro

"social" de comunicao;ao. As transacóes de crescimento a que se refere Biersack sao transacóes

nao mediadas, embora eu tenha observado que um dos objetivos do ritual é também o de forcar
urna modalidade de mediacáo na relacáo do menino com o espírito. Mas, para que acorra o

crescimento cm si, é preciso que ele seja oculto (I982, p. 25I). O crescimento acorre a noite,

secretamente; e, para os Paíela, toda a mágica do crescimento é escondida, "para que as pessoas
nao vcjam" (r982,p. 241).

26. Ou ao homem em cuja terra ela vive. As almas dos homens, sua substancia vital, pode ser vin

culada específicamente ao territorio do clá. Expressoes maring rcferem-se aos membros do clá

como "enraizados" no solo (Buchbinder e Rappaporr, I976j LiPuma, 1979).
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é importante é sua identidade social, e os direitos de "da"sao mediados
pelas hartas que um homem estabelece na terra específica de seu próprio

pai ou sua linhagem imediata.
Permaneceu sempre um certo enigma comparativo o fato de que, em

sociedades das Terras Altas Ocidentais - como a dos Hagen, em que
se dá énfase á importancia da pessoa e á realizacáo pessoal-, sistemas

que parecem produzir um elevado sentimento de autonomia pessoal por
parte de homens e mulheres apresentem também os "grupos de descen
dencia"mais firmemente estabelecidos." Tendemos, no entanto, a tomar
como auto-evidente a equacáo do da com a pessoa masculina. Devería
mas perguntar-nos também que espécie de identidade unitária é essa.
Da mesma forma que a unidade estabelecida entre urna mulher e suas
plantas/criancas em crescimento, ela faz urna afirmacáo totalizadora so

bre o que é apenas urna parte da identidade social de um homem. Um
da tem unidade no contexto de suas aliancas e inimizades extraclá, Nao

é por acaso que aliados, como maridos e esposas, sejam canonicamente

estabelecidos em pares.
Os das hagen competem mais propriamente em termos da forca e

recursos que atraem para si do que através da recitacáo de histórias ou do
conhecimento de nomes secretos ou, ainda, de algum aspecto de iden

tidade aparentemente intrínseca, como se pratica em outras partes da
Melanésia. Eles competem em números, e nao apenas em números de
membros que nascem, mas de membros anexados. Atrair náo-agnados

é aumentar o carpo do da por meio de homens que ele pode "pegar e
plantar"." O da unitário autónomo póe coisas em sua pele. Nao apenas
a riqueza que ele recebe é um sinal de suas relacóes externas com seus

aliados, mas ele também se ve habilitado com isso a propagar interna
mente plantacóes, parcos e mulheres. Como vimos, todas essas coisas
sao entidades destacáveis, e o da, portanto, e urna fonte de algo que

tanto o representa como é diferente dele. Na medida em que os homens
promovem o destacamento, eles estimulam o fluxo, e o que acrescen-

27. A díscussño que se segue, sobre a questño do clá,muito deve aos textos de Rena Lederman sobre

os Mendl, que ela gentümente me disponibilizou antes da publicacáo.
28. Um nao-agnado é referido como um "homem pego e re-plantado", como "pego e transformado

em homem", como um homem "pego e situado"(A. Strathem, 1972,p. 19)·
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tam e/ou destacam SaO coisas "fernininas". Suas relacóes externas com OS

aliados e parceiros podem, portanto, em certos pontos, ser consideradas
em termos de sexo cruzado. Os retornos em prestígio vérn como acrésci
mos "masculinos".Poder-se-ia dizer que o prestígio é riqueza feminina
em forma masculina. Em contraste, nao existe urna relacáo metafórica

oculta a ser estabelecida entre os membros do da e a identidade de
mesmo sexo deste. Isso é manifesto. Um da se amplia acrescentando
entidades que nao sao originarias dele mesmo, e suas acóes singulares

sao com isso tornadas visíveis. Essa visibilidade é o processo revelador a
que chamei de "producáo" ou "extracáo" - extrair urna forma de outra.

Do mesmo modo que um homern depende de seu parceiro de troca, um
da depende de seus aliados para fazer-se visíve1.

O da se considera também urna fonte de crescimento interno, um

crescimento que amplia seus contornos e replica sua forma. A constru
cáo unitária representa os homens como cultivadores. Os membros do
da apresentam urna identidade homogénea: eles sao um único homem.

A terra sobre a qual vivem e os ancestrais, que os circundam a todos,
replicam a coesáo clánica, A identidade específica dos grupos patrilinea
res significa que o da produz seus próprios agnados. Essa capacidade
é também a sua capacidade para criar relacóes externas, pois é como
agnadas que suas irmás e fiIhas sao criadas.

Os homens hagen, portanto, produzem mulheres. E o fazem através
do esforco que dedicam a preparar a terra para a producáo de alimentos.
Estes sao o produto de urna relacáo (o trabalho do marido e da mu

lher), mas, em virtude de sua origem masculina abrangente, sua fonte
no solo, podem ser também pensados como paternos. Urna relacáo de
sexo cruzado se converte numa única capacidade (mesmo sexo). E este é

o sentido em que os das produzem pessoas ern seu solo, algumas vezes
referido como seus ossos. Daí que a "gordura" no território do da, que
nutre plantas e pessoas, seja alimento ern forma masculina, embora o

termo ele mesmo se refira igualmente a semen e leite (A. Strathern, '977,

pp. 504-7, '982b, pp. II9- 20).
Conquanto as mulheres hagen possam ser pensadas como "coisas",

como riqueza, elas nao sao abertamente conceitualizadas como "napele
dos homens". Elas sao também pessoas "de quem é preciso cuidar", es-
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pecialmente em se tratando de esposas recém-chegadas. E, ao ser cui

dada, como objeto do trabalho do marido, a esposa, com o tempo, vem

a ser ela própria plantada. O termo que significa um ser humano, um

ser plantado (mbo), é também o termo para um novo broto, um ponto
de crescimento. As esposas ingressantes dáo seus próprios nomes de

clá aos subclás em crescimento, na medida em que estes se diferenciam

do corpo homogéneo do clá como tantos outros brotos; as mulheres os

exteriorizam.
Devemos distinguir entre duas imagens de crescimento interno.Am

bas se baseiam na replicacáo de relacóes, mas de relacóes concebidas de

duas perspectivas - do ponto de vista do clá inclusivo e do ponto de

vista do que aparece como suas subunidades constitutivas. Um desses

pontos de vista é o, de um corpo cujos segmentos proliferam interna

mente, propagando-se como outros tantos grupos filhas, para utilizar
urna expressáo dos Daulo. Nao ainda destacados, ao crescerem, esses seg

mentos internos também fazem crescer o corpo exterior. Esta poderia
ser chamada de urna visáo da perspectiva do clá. Sua contraparte é urna

perspectiva de parentesco, isto é, a celebracáo da especificidade histórica

das linhagens e subclás, já distintos e destacados por meio de suas pró

prias vinculacóes extraclá, nomeados segundo as esposas ingressantes. A

primeira é urna coletividade contemporánea - os homens que se con

sideram membros do clá aqui e agora -, ao passo que a última é urna

imagem cronológica de urnasérie de eventos particulares,de casamentos
e conexóes externas específicos. A distincáo é importante.

As relacóes de clá se formam sobre a replicabilidade de Jacos. Os clás

sao "um broto"; a singularidade desse construto sendo baseada na repli

cacao de seus membros masculinos individuais. Os clás nao possuem

genealogias abrangentes. Eles comp6em urna série de homens singula

res. Vínculos de mesmo sexo no contexto do comportamento coletivo

térn o potencial para transformar relacóes assimétricas (parentesco) em

simétricas (de clñ). Os membros do clá só se reúnem com base naquilo

que replicam, no que tém em comum. O comentário de Scheffier (1985,

p. 15) de que, nas Terras Altas, os membros dos grupos nao parecem
mutuamente substituíveis é um comentário que pode aplicar-se a repre

sentacáo de parentesco das linhagens hagen, ou mesmo aos subclás, mas
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certamente nao aos das. Pelo contrário, os das sao constituídos como
unidades e compostos somente de unidades. Separadas ou juntas, suas

t - "um homern" " » " d dé " (Apar es sao sempre um omern , um norne , urna escen enCla .
Strathern, 1972, p. 18). Principalmente, eles sao um na base da própria
acáo coletiva efetiva.

Scheffier afirma que as ideologias de clá, as express6es de paternida

de comum ou de solidariedade entre irrnáos, apelam nao a descendencia,

mas simplesmente a diferenciacao e obrigacáo por meio das relacóes de

parentesco, isto é, por classe de parentesco ("somos todos irrnáos") (1985,

p. 13).Entretanto, a retórica nativa, de fato, forca as relacóes particularís

ticas baseadas no parentesco a servirem aos interesses da acáo coletiva.
Um clá hagen náo é simplesmente um grupo de parentesco expandido,

em tamanho ampliado. É urna rransformacáo de relacóes baseadas em

parentesco, como argumentou MacLean (1985) a propósito dos Maring,
vizinhos dos Hagen situados mais ao norte.Z9

OS clás hagen sao, acima de tudo, unidades de acáo coletiva, e a coe

sao clánica deve ser vista como urna manifestacáo da vida coletiva mas

culina, um artefato deliberado que afasta e resiste as particularidades dos

laces de parentesco. O que talvez nos confunda é a ausencia de domínios.

O parentesco nao se revela em redes bilaterais ("filia~ao") contra a for
macáo de grupos unilineares ("descendencia"), um domínio de relacóes

("cognáticas") contra relacóes de algum outro tipo ("agnáticas"). Antes,

como foi o caso ern muitos contextos ao longo desta explanacáo, os ho

mens transformam suas próprias relacóes, A particularidade de paren

tesco das relacóes de linhagem agnática transforma-se na uniformidade

coletiva das relacóes agnáticas de clá, É a retórica da acáo coletiva que

apresenta as primeiras como se fossem simplesmente um subconjunto

das últimas, ou como se estivessem num nível organizacional inferior
ao destas, como se a linhagem fosse urna replicacáo interna da coesáo

de clá. A confusáo analítica entre descendencia e parentesco, observada

por Feil (1984a) na antropologia sobre as Terras Altas, simplesmente
respondeu a essa retórica.

29. Li o artigo de MacLean após ter formulado meu próprio argumento e refiro-me a ele com
propósitos de comparacéo.
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A retórica supóe uma continuidade segmentada. Os subclás hagen

"dividem-se" em unidades menores (subclás, linhagens). Embora os

irrnáos de uma linhagem nao sejam formalmente diferenciados como

irmáo mais velho e irrnáo mais mo<;o, como em outras partes da Mela

nésia, esses agrupamentos de nível inferior sustentam genealogias que

dáo a cada qual um lugar específico. A particularidade dessas relacóes de

linhagem !hes dá o que chamo seu aspecto "parentesco". Entre pais e fi
lhos, entre irmáos e irrnás, entre mais velhos e mais mo<;os, a diferencia

cáo genealógica é mantida por assimetrias de obrigacáo e reciprocidade;

no caso do parentesco patrilinear próximo, as assimetrias sao impostas

pelas contingéncias da história (quem ajudou a quem, e quando). Assim,

laces de mesmo sexo entre irmáos podem ser minuciosa e internamen

te diferenciados em termos de suas histórias individuais de cooperacáo

e estranhamento. E seus vinculos de sexo cruzado (corn parentes afins e

maternos) térn uma importancia particularística para sua prosperidade

e saúde pessoal. A expressáo "um mesmo sangue" é usada para conex6es

íntimas intralinhagem, e constitui um construto deliberadamente ambí

guo, pois o "sangue" assim concebido pode ser materno e/ou paterno, e a

frase se refere igualmente a cognatos próximos e a agnados próximos.

Há, por conseguinte, uma importante disjuncáo entre o clá, definido

pela regra da exogamia, e as unidades de parentesco que organizam o

casamento, normalmente as linhagens ou subclás. Isso nao é simples

mente uma questáo de conveniencia ou de gesráo, Mais propriamente,

deveríamos ver a regra exogámica como urna transformacáo criativa das

relacóes de parentesco, que generaliza a assimetria das relacóes baseadas

no parentesco como um atributo do clá, Como doador ou como toma

dor de esposas, o clá pode fazer-se assimétrico e desigual com respeito a

outros clás, isto é, pode particularizar-se. Essa transformacáo metafórica

representa o clá como se ele fosse um corpo de parentes, E, nesse aspecto,

o "da"é visto como tendo que produzir irmás e filhas separáveis.

Por sua vez, a capacidade de produzir irmás e filhas depende da regra

exogámica, da antecipacáo do status delas como esposas e máes para

outros clás, O clá transforma os vinculos de sexo cruzado das relacóes de

parentesco em um aspecto de sua própria constituicáo, sua capacidade

de fazer aliancas externas.

ogenero da dádiva

A regra da exogamia cria o clá em uma de duas formas: como suas

próprias relacóes com seus aliados; Oil como "ele rnesrno". Similarmente

ao efeito dos fluxos duais de riqueza masculina e feminina na identidade

dala trobriandesa, o clá hagen é, por um lado, composto por membros

masculinos e femininos (irmáos e irrnás); por outro, ele é uma entidade

homogénea cujas relacóes internas sao de mesmo sexo. Pois a diferenca

interna é eliminada quando o corpo clánico, dividido ern agnados mas

culinos e femininos, exterioriza uma dessas categorias (a feminina) em

suas relacóes de formacáo de pares com outros clás. As relacóes exter

nas, através da traca de mulheres, mantém assim os das distintamente

separados uns dos outros. Eles dependem dessa separacáo para distin

guirem-se mutuamente e, desse modo, dependem daqueles com os quais

se relacionam através de casamentos. Os aliados sao considerados como

integrados num par, e o paralelo produtivo com a relacáo trobriandesa

entre irmáo e irrná é, no caso hagen, a relacáo entre marido e mulher.

Cónjuges individuais formam um par, no sentido de que combinam

suas partes distintas num único empreendimento. O que é análogo com

respeito ao trabalho do marido e da mu!her, o semen e o sangue que se

misturam para formar um feto, é que cada um é derivado de seu próprio
ela paterno. Os clás, por sua vez, podem ser vistos como análogos uns

dos outros. Como assinalei, apenas a regra exogámica os separa em par

ceiros matrimoniais poteneiais, dando ensejo adiferenca entre conexóes

"através dos homens" e conexóes "através das mulheres". A regra atribui

uma particularidade a cada agnado, conferindo a cada um seus lacos

externos, o que significa que a identidade agnática da esposa nao é mais

comprometida pelo casamento do que o é a do marido. Essa fonte social

dual garante sua distincáo perpétua da mesma maneira que a exoga

mia já separou os destinos de irrnáos e irmás, Conseqüentemente, como

análogos um do outro, os clás também parecem englobar dentro de si
"partes" de outros clás,

Os membros masculinos do da imaginam-se, entáo, como um único

homem de mesmo sexo, a mesma figura englobando em forma masculi

na dois tipos de agnados, masculino e feminino. O homem único é uma

performance. Se os clás sao conceitualizados como corpos de homens, é

a arena de eventos nos quais os homens trocam, competem e lutam uns
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com os outros que enfatiza sua singularidade de genero. Poderíamos

dizer que eles procuram impar assimetrias - como as entre parceiros

matrimoniais e afins - em que nenhuma existe necessariamente. Pois

a masculinidade do da se mostra em sua própria capacidade interna
para efetuar relacócs externas, e a producáo de mulheres que se tornaráo

esposas, ou que seráo substituídas por esposas, constitui urna eloqüente

metáfora para sua capacidade e seu poder potencial em geral.> Cada

realizacáo dessa capacidade específica, contudo, depende de urna parti

cular relacáo de formacáo de par com afins específicos que traráo atona

a relacáo externa.

Defini englobamento como a inclusáo do ponto de vista de outrem,

como o encapsulamento de um resultado antecipado. É como se o da

englobasse o fato de que, de um ponto de vista de parentesco, seus agna

dos sao externamente diferenciados como pessoas específicas que viráo

a fazer conexóes com este ou aquele outro conjunto de parentes. Ele

reivindica para si essas particularidades. Do mesmo modo, ele pode en

globar as múltiplas iniciativas de trocas de seus membros masculinos

individuais como se "o da" fosse urna unidade de troca. Ele, assim, parece
englobar "seus próprios" produtos, suas coisas, as irmás e a riqueza que

produziu. A aparencia é tudo: o construto consiste no impacto estético

da aruacáo do da sobre sua audiencia. Os homens do da devem induzir

potenciais receptores a liberarem sua riqueza, como precisam fazer com

que os aliados, de quem dependem para conseguir esposas, Iiberem suas
irmás. Na maneira pela qual pensam o da, os homens antecipam a res

posta de outros. Eles a englobam dentro de si.

30. O modelo do da hagen, como um carpo que compreende tanto homens como mulheres, é

recriado no curso das representacóes de culto, nas quais urna comunidade de homens encena

a divisáo interna entre os lados "dos homens e das mullieres" (capítulo 5, nota 12; também M.

Srrarhern, 1984a, p. 22). Poder-se-in comparar com a descrícéo de Biersack sobre os grupos de

parentesco (cognatíco) paiela. O grupo consangiiíneo que "combina" identidades internas a ele

comporta-se como urna entidade exógena, doadora de dádivas, nas transacóes externas, com

"urna mente, um corpo, urna fala, urna vara de porcos"(1983, p. 88). Sob esse aspecto, o grupo pode

ser referido como "masculino". A síngulandade ou unidade de propósito (intencáo) é vista pelos

homens e mullieres hagen como um estado mental alcancado por oposicáo aos múltiplos desejos

que ínevitavelmente habitam as pessoas e sao responsaveís por suas "muitas mentes". A Intencio

nalidade nao é a umficacño ou transformacáo desses elementos dispares e confiitantes em urna

totalidade, mas consiste em deixá-Iosde lado com vistas a adatar um curso de acáoespecífico.
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As esposas hagen englobam dentro de si os esforcos que seus ma
ridos extrairáo delas. Seu trabalho só pode ter esse resultado, mas sua

eficácia é construída como encerrada em suas mentes, suas motivacóes

sendo secretas e inacessíveis até esse momento. Os esforcos do marido
nao térn o mesmo peso com respeito aesposa, pois suas motivacóes já

estáo exteriorizadas em relacáo a ela, na medida ern que seu da tem

suas próprias reivíndícacóes sobre os seus esforcos, O paralelo, no caso

dele, é a formacáo de par com um parceiro de troca ou a formacáo de

par de seu da com seu aliado. Nesse caso, as motivacóes sao manti

das secretas até o momento em que sao reveladas. De fato, se a estaca

de inhame trobriandesa é um útero feminino em forma masculina o,
"mesmo homem" hagen que libera riqueza "feminina" numa ocasiáo de

troca cerimonial é também urna forma masculina englobante. Mas há

urna diferenca entre as imagens. O homem ereto solitário nao está sus

tentado por urna base triangular; os homens hagen pintam triángulos

vermelhos em seus narizes. Mais propriamente, o próprio corpo ereto

é replicado ombro a ombro, com urna linha horizontal de dancarinos

verticais agitando-se para cima e para baixo e balancando-se para frente

e para trás. A quantidade de movimentos sempre dá urna impressáo de

algo menos harmonioso. Mas, como urna coletividade de homens, o
"mesmo hornem" contém em sua forma singular urna multiplicidade de

conex6es externas. Para satisfazer ao critério estético de sucesso, o da

precisa mostrar seus contornos como urna linha reta? e ele assim se dis
póe em face de urna audiencia heterogénea e diversificada que induirá

as próprias pes soas assim conectadas.

31. Ver os comentarios apropriados de Foster sobre a troca cerimonial entre os Enga, na qual

urna linha cria urna unídade a partir daquilo que é simultáneamente concebido pelos atores

como urna multíplícídade de origens: "a criacáo de urna linha reta a partir dos porcos de oarias
origens [...] refiere a influencia de um homem nos grupos dos quais os parcos foram 'retirados'.

Portante, o brilho do 'grande homem' [bigmanJ parece muito apropnado para os kamungo,pois

sua esséncia é a capacidade de incorporar a identidade de outros - a capacidade produtiva de

les - asua própria" (1985, p. 192,grifo nosso}. A. Strathern (r971, p. I90) comenta a respeito da

descricáo dos Hagen sobre o grande homem como aquele que, "presídíndo o moka,concentra e

controla o discurso", o qual incorpora urna frase utilizada rambém nas reprcsenrecóes de culto

para denotar a unidade masculina. Poder-se-ia comparar o discurso "reto" (verdadeiro) a urna

linha de porcos em exposicáo (Goldman, 1983,p. 220; O'Hanlon, I983).
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FAZENDO MAIS RELA9DES

Existern diferencas entre as várias sociedades a que me venho referin
do. Para manter em mente esse sentido de diferenca, utilizei-me de um
contraste esquemático entre Terras Altas Orientais e Terras Altas Oci
dentais. As proposicóes gerais sobre personificacáo e reificacáo parecem

sustentar-se, e todos esses pavos das Terras Altas distinguem entre troca
mediada e nao mediada. Mas isso deveria ser posta em sentido inverso.
Assim, discuti as construcóes mediadas em um ambiente social específi

co no qual, da ática nativa, elas podem ser comparadas com nao media
das e delas distinguidas: as tracas entre parentes ocorrem na presen~a de
atividades de natureza coletiva, como as de culto, de clá ou políticas; ou
seja, as metáforas disponíveis para pensar as interacóes particulares en
tre parentes incluem atividades "de náo-parentes", coletivas, e vice-versa.

Existem aqui conseqüéncias interessantes para a análise comparativa.

O que parece diferir entre as sociedades das Terras Altas é aquilo que
é tido como dado. A compulsáo do resultado antecipado significa que

um conjunto de relacóes pode sempre ser considerado, de outro ponto
de vista, como um resultado de um outro conjunto. A antecipacáo é urna

prevísao [preemption] do que irá acontecer. E, com respeito aproducao e
reproducáo de enancas, alimentos ou artefatos, as pessoas parecem par
tir de diferentes premissas a respeito do que já aconteceu (capítulo 5)."
Assim, os nativos de Hagen tomam por dada urna distincáo estabelecida
entre um marido e o pai de sua esposa, ao passo que os Gimi trabalham
para criar essa distincáo entre eles. Urna conseqíiéncia organizacional se
encontra na énfase dada ao parentesco na vida coletiva e cerimonial.

No capítulo 3, fiz urna extensa comparacáo entre sociedades como
as das Terras Altas Orientais, ande a vida coletiva aparece como um

acessário da maneira pela qual o parentesco produz mais parentesco, e
sistemas como os das Terras Altas Ocidentais, ande a vida coletiva mas
culina parece criar formas (políticas) próprias,» Também seria possível

estabelecer a cornparacáo em termos das possibilidades incrementais na

32. Novamente, um ponto que adapteí de Werbner (ver nota 14, anteriormente).

33. Modjeska argumenta que os Duna, em contraste com os Hagen, nao distinguem uma esfera de
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organizacáo das relacóes; ou simplesmente em funcáo da diferenciacáo

de parentesco serem ou nao tomadas como dadas - nao as relacóes de

parentesco como um universo total, porque um conjunto específico tem
sempre que ser estabelecido vis-a-vis um outro, mas tais relacóes no

momento de seu principal potencial produtivo. OYera com isso signifi
car como as pessoas (relacóes) se propagam como coisas. As metáforas
das Terras Altas parecem geralmente focalizar a procriacáo de criancas;

no Massim, os pavos preocupam-se com a producáo da coisa "termina

da", da pessoa no final de sua vida.
Dentro de cada sociedade, entretanto, o que é tomado como dado

pode ser questionado em certos momentos, e a questáo do incremento

é muito mais complexa do que parece. Um resumo das observacóes das

tracas de parentesco em Hagen, nas Terras Altas Ocidentais, recordará
ao Ieitor que a forma através da qual concebo a cornparacáo se inspira
nas manifestacóes internas da socialidade hagen.

O trabalho hagen é a evidencia nao mediada da extensáo em que a
mente da pessoa está direcionada para suas práprias atividades e para
o papel que ela interpreta com respeito a outrem. Urna pessoa pode

circulacáo de parcos (um dominio de troca cerimonial), na qual os parcos financiados sao dife

renciados dos parcos domesticados (Modjeska, 1982, p. 95). O próprio Gregory (r982,pp. r66 e

segs.) toca cm aspectos da díferenca em termos de um contraste entre a traca de itens restrita

e equilibrada, em algumas sociedades de Papua-Nova Guiné, e a troca incremental e retardada,

em outras. Godclíer (r982) contrasta sistemas de great mene big men,o primeiro com troca res

trira (díreta) de mullieres, o segundo dependendo da mediecío da riqueza para realizar o casa

mento e criar o parentesco. Entretanto, Modjeska nao propóc urnadistincáo significativa entre

tipos de circulacáo. Muito embora todas as transacóes com objetos de valor estejam relacionadas

as finalidades de parentesco, ele observa urna "batalha entre os sexos» ligada aos interesses di

vergentes das línhagens e familias (1982,pp. r03 e segs.).Os homens tendem a promover a troca

de parcos vivos entre as linhagens (circuito 1, de Modjeska), enguanto as mulheres desejam
sacrifica-los, o que constituí urna base racional parao consumo interno (circuito n). O sacrificio

define a socialidade doméstica: ele "integra os homens e mullieres da linhagem cm suas relacóes

internas de producáo" (x982, p. I04)' Com efeito, esta é urna esfera de relacóes nao mediadas.

Assim, a alimentacáo dos ancestrais com carne de parco torna-se conhecida pelos efeitos que

se seguem; nao há qualquer outro sinal ou mensagem informando terem eles sido alimentados.

É urna transacáo sem dádivas, como o sao as relacóes entre homens e mulheres, pois estes nao

fazem doacóes entre si, mas se associam no comer a carne. O próprio Modjeska afirma que o

sacrificio, para os Duna, corresponde a um modo comunitário de apropríacáo do excedente. "Os

que combinaram seus trabalhos na producéo compartilham o consumo. Isso contrasta com a

troca, que constitui um modo náo-igualirério" (r982, p. lO5).
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demonstrar maior ou menor compromisso ("disposi~ao") com respei
to a relacáo resultante, mas sua definicáo essencial é assumida corno

dada. Assim, enquanto o trabalho doméstico torna visíveis as relacóes
de parentesco e afinidade, o esforco parece nao implicar nenhum incre

mento social. Ele nao pode acrescentar nada aforma das relacóes, mas

simplesmente as afirma ou as nega. Quando, com a morte, esse trabalho

termina, urna cornpensacáo é devida apessoa que perdeu parte de si na

relacáo que "morreu", (A perda é urna perda de compromisso social, de

urna fonte de identidade.) A reciprocidade doméstica contrasta com

a produtividade social da troca cerimonial, na qual a riqueza medeia
novas relacóes. Conseqüentemente, em Hagen, as transacóes baseadas

no parentesco simplesmente confirmam as origens múltiplas das pes

soas, fundamentalmente com referencia a seus parentes maternos e pa

ternos. A dualidade de suas origens reprodutivas imediatas é replicada

nas origens dos pais, ou através dos casamentos de irrnáos e filhos e da

multiplicidade de transacóes da pessoa com parentes específicos. Isso,

entretanto, conduz apossibilidade contrafactual de criar urna unidade

ou singularidade de propósito, o sentimento de unidade funcionando

contra as orientacóes múltiplas da mente de urna pessoa; as pessoas se

convencem com esse fato.
Como as mentes, os corpos sao múltiplos. Urna crianca hagen é

criada através de urna transacáo metonímica entre os pais, cada qual

contribuindo com urna parte de sua substancia, embora mantendo seu

caráter distinto. A relacáo é reificada na crian" que a substitui e que nao

reproduz a identidade de nenhum dos pais, mas combina ambas dentro

de si. Sua androginia simboliza urna transacáo completada. Como urna

objetificacáo inerte de urna relacáo, ela nao pode ser mais reprodutiva,

mas pode ser acrescentada a urna pessoalcoletividade masculina ou fe

minina. Urna parte, portanto, é também concebível como um incremen

to. Sob regimes agnáticos do tipo hagen, riqueza, criancas e pessoas ern

geral - incorporando urna relacáo interna entre parentes maternos e

paternos e, assim, andróginos em si próprios- tornam-se visíveis como

incrementos para os outros com quem estáo relacionados. Contudo, a

conceitualizacáo da enanca como se fosse riqueza é algo que se sustenta

só até certo ponto.
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A propagacáo das enancas em Hagen é também similar apropa
gacáo dos alimentos. Resultado de urna interacáo entre máe e paí, a

enanca nao medeia outras relacóes: da nao é um item que possa "cir

cular" entre pessoas. A crianca existe apenas "entre" os parentes afins

específicos envolvidos, fixados pela história de suas relacóes. Sua fixi
dez está estabelecida no fato de que, por contraste com as parcerias da

troca cerimonial, a separacáo entre o pai e a rnáe é mais complexa do

que a criada pelas transacóes entre eles. Elas nao sao diferenciadas de

maneira simplesmente reversível, como ocorre com doador e receptor;

elas sao irreversivelmente diferenciadas por seus próprios das paternos
de origem.

A relacáo conjugal é, por sua vez, tanto similar como diferente da

existente entre parceiros de troca, urna fonte de seu poder metafórico

na maneira pela qual as pessoas pensam a troca cerimonial ela mesma,

como vimos no capítulo 8. Por um lado, o casamento é dependente da

performance de ambos os parceiros - o empenho de ambos determina

se a relacáo será ou nao duradoura. Por outro, o empenho deles indica

nao sua autonomia de troca, mas o fato de que, através da alimentacáo,

cada parceiro tornou o outro assimetricamente dependente dele/dela.
Assim, as vezes, a énfase parece estar em como os cónjuges "dáo" um

ao outro e mantém urna relacáo de reciprocidade; outras vezes, no fato

de que dádivas nao podem circular entre eles, pois eles estáo "juntos"
ou um "ajuda" o outro na producáo e no consumo. Desse ponto de vis

ta, a crianca hagen nao medeia entre eles, pois ela liga duas entidades

irreversivelmente diferentes. As transacóes focalizadas na crianca sao
transacóes para fazé-la crescer.

Nao obstante, essa Jixidez histórica está comprometida. E está com

prometida pelos próprios atos que a celebram - quando riqueza é doa

da por ocasiáo do casamento ou ern compensacóes por nascimento ou

morte, aos parentes maternos e afins. Os parentes maternos detérn um

lugar especial como reificacóes daquele elemento da pessoa hagen que

deriva de sua máe; as conexóes matrilaterais podem ser consideradas

como acréscimos externos ao agnado. E, sejam negligenciados ou cul
tivados, eles nao devem ser dispensados. Qpando a identidade agnáti

ca, por sua vez, é considerada como urna parte contributiva da pessoa,
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as conex6es matrilaterais aparecem nao como acréscimos, mas como
contrapartes passíveis de comparacáo, As partes maternas e paternas

sao constituídas em pares como fontes de crescimento e saúde a serem

mantidas em forma dual para sustentar o bem-estar futuro. Os espíri

tos ancestrais do lado materno sao particularmente importantes para a

crianca no momento do nascimento e, privadamente, eles continuam

a monitorar sua saúde. De fato, as transacóes nao mediadas entre paren

tes sao usualmente ocultas. As pessoas térn influencia direta umas sobre
as outras na medida em que suas intencóes e sua saúde corporal estáo

envolvidas, mas apenas o efeito e visíve1. Qpando a intencáo e explici

tada, quando a alimentacáo e reconhecida por meio da troca de dádivas,

as interacóes assumem uma forma manifesta. A manutencáo da fertili

dade torna-se agora sujeita atroca bem-sucedida, uma das vitimas dessa
transformacáo sendo as máes parturientes que temem que transacóes

inadequadas venham a por em risco a emergencia da crianca,

Em outras palavras, o parentesco deixa de ser tomado como dado. As

relacóes de parentesco passam a ser materia de transacóes, e as pessoas se

dedicam a expandi-las da única maneira possível- produzindo "maís"

parentesco. Elas aumentam a velocidade com que os itens circulam e a

intensidade com que as pessoas interagem. Uma crianca precisa manter

boas relacóes com seus parentes maternos com vistas a seu crescimento e

sua saúde; entre os hagen, o leite da máe, o trabalho de alimentacáo, tor

na-se uma razáo para a troca entre clás ligados por afinidade; uma com

pensacáo matrimonial escassa pode conduzir a anulacáo do casamento

ou ao divórcio, e o nao fazer pagamentos compensatórios adequados no

caso de morte pode levar a acusacóes de negligencia ou deslealdade.

50b essas circunstancias de comunicacáo manifesta, o parentesco se

transforma. Um risco transacional passa a fazer parte da continuidade

das relacóes, pois as penalidades pelo fracasso nao sao simplesmente o

término das relacóes, como ocorre com os parceiros de troca, mas danos

e prejuízos a saúde da pessoa. Talvez nao seja de surpreender que tais
transacóes estejam sujeitas a mais atividade. Através do sacrificio, as pes

soas procuram tanto maximizar as possibilidades mediadoras da troca

de dádivas, moldando com isso as relacóes de parentesco ern termos de

interesses e vantagens, quanto restaurar a presuncáo domestica de que,
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axiornaticamente, OS parentes dependem uns dos outros e se preocupam
uns com os outros.

A parte o elemento fortemente sacrificial nas próprias trocas basea

das no parentesco entre os Hagen (por exernplo, o abate de porcos para

celebrar estágios no progresso de uma crianca), o compromisso com os

espíritos ancestrais mobiliza a socialidade doméstica (capítulo 5), o que

é possivelmente verdadeiro também no que diz respeito aperforman
ce dos cultos aos espíritos deambulatórios. Assinalei anteriormente as

relacóes de dependencia que se encontram no centro das cerimónias

de puberdade entre os Paiela e dos ritos de iniciacáo das Terras Altas

Orientais, indicando também sua natureza coletivizada. O contexto co

letivo de tal atividade de culto estimula um fluxo de mensagens sobre o
calibre das relacóes em questáo, através do que parece ser o veiculo de

itens mediadores. Mas, ao se comunicarem com espíritos ancestrais, as
pessoas podem deixar incompletas as transacóes: há uma transrnissáo

assimétrica de mensagens, um retorno oculto para um ato manifesto.

Na verdade, a incompletude pode de fato garantir a produtividade "do

méstica" almejada. A congregacao envolvida no sacrificio nao quer uma

traca de mensagens; o que as pessoas querem é ser tornadas saudáveis,
é experimentar os efeitos das béncáos ancestrais de uma forma nao

mediada. A última coisa que requerem é urna "dádiva" retributiva dos
espíritos. Essa assimetria explica em parte o elemento destrutivo no

sacrifício: a dádiva é convenientemente destruída por nao se esperar
uma dádiva em retribuicáo,

Em sociedades nas quais os rituais de iniciacáo e de casamento ocu

pam uma posicáo de centralidade - freqüentemente demandando lon

gos períodos de tempo -, as pessoas fazem do "parentesco transfor

mado" seu problema principal. Elas se esforcam por tornar visíve1 o que

funciona por ser mantido oculto; e se empenham em "reproduzír"-se,
em produzir mais parentesco. As fontes de crescimento e a possibilidade
de perda de substancia tornam-se os riscos dos intercambios. Por seus

próprios atos recursivos, os homens sambia encontram-se tendo que su

prir o alimento que distribuem. O que os nativos de Hagen constroem

na forma de clá - o corpo masculino separado de outros por suas ir

mas destacáveis - pode ter que ser construído no interior dos corpos
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individuais dos homens (Sambia) ou das mulheres (Gimi). Homens e
mulheres devem mostrar urna separacáo interna de partes." A diferen
ciacáo entre pai e filha ou entre marido e mulher é criada no curso de
seus encontros, entre eles e em relacáo a outros externos específicos,
como urna questáo de invencáo deliberada.

Em Hagen, a regra exogámica se combina com a dispersáo matri

monial para assegurar a axiomática separacáo dos cónjuges. Isso cria

a possibilidade de tracas mediadoras entre os próprios parentes. Nas
transacóes mediadas, a separacáo confere um valor particular a parte de
si de que o doador se desfaz; como afirmei, ele é capaz de reaprapriar-se

desse valor, de modo que é pessoalmente aumentado por todas as rela
cóes através das quais fluíram os objetos. A idéia de pessoas concedendo,

desse modo, partes de si para outras acarreta possibilidades políticas.
Rubel e Rosman (1978) documentaram, para a Melanésia de maneira
geral, a extensáo em que as trocas baseadas no parentesco térn mani

festas funcóes políticas e a medida em que os laces de parentesco sao
ou nao a base para outras parcerias.» Em Hagen, dádivas entre paren
tes celebram sua mútua dependéncia; a relacáo já está definida e, nesse
sentido, tomada como dada. Embora os participantes de urna transacáo
possam ser doadores e receptores, eles sao também outras pessoas sociais
(filhos de irrná e irmáos da máe, digamos), em virtude da relacáo espe
cifica entre eles, que constitui a base racional para a dádiva. Assim, urna
relacáo assimétrica prévia é evocada quando um filho da irmá dá itens
ao irrnáo da máe como urna retribuicáo pela alimentacáo materna. Mas

o caso hagen é interessante pela extensáo em que os laces de parentesco
sao encenados para serem transformados em vínculos políticos. Nesse

caso, nada é tomado como dado.
Entre os Hagen, a manutencáo de boas relacóes corn os parentes

maternos se transforma gradualmente em expectativas políticas, e estas

34. Discuti essa questáo com respeito aos Wiru das Terras Altas Meridionaís (M. Strathem, 198Ib,

Ig84b). Os Wiru mantém por toda a vida os pagamentos aos parentes maternos ou a scus subs

titutos: a díferencíacaonunca se conclui.
35. Os tipos de transacáo baseados no parentesco aqui referidos induem as compensacóes matri

moniais, morruárias e relativas ao crescimento das enancas, assim como as trocas que acom

panham a Inícíacño e outras celebracóes familiares. Exemplo de um alto grau de polínzacáo
encontra-se entre os Chimbu (ver,por excmplo, P. Brown, 1961,1964, 1970)·
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vém a incluir a realizacáo de boas tracas de riqueza. Pagamentos aos
parentes maternos pelo desenvolvimento das enancas, compensacóes
matrimoniais e certos aspectos das cornpensacóes mortuárias, todos
tém a capacidade de serem expandidos em moka incremental: na ver
dade, após as dádivas iniciais sob tais rubricas, o moka é sua forma per
manente. Nao obstante, entre os parentes, os itens também continuam
a referir-se aos valores que as pessoas atribuem urnas as outras, que
nao estáo presentes nas parcerias de troca ordinárias. Nessas transa
cóes estáo envolvidos parentes "verdadeiros", em contraste com siste
mas focalizados centralmente nas tracas de parentes, nos quais parentes
substitutos freqüentemente se tornam canais para o fluxo de riqueza.
Isso nao é o paradoxo que parece. Quando os homens hagen expan
dem suas relacóes para além de um círculo imediato de parentes, eles

as transformam em parcerias moka generalizadas; em outros lugares, o
próprio "parentesco" pode ser generalizado, com parentes por classifica
cáo substituindo os parentes verdadeiras como receptores de dádivas."

Em Hagen, o domínio das tracas baseadas no parentesco permanece,
portanto, estritamente limitado. Trata-se menos de as dívidas de pa
rentesco serem pagas através das tracas cerimoniais do que da criacáo

de urna nova classe de dívidas, dado que os afins que nao impóem sua
relacáo no servico da traca cerimonial podem sentir-se defraudados do
beneficio político que poderia ter advindo dessa relacáo,

Também nao constitui um paradoxo o fato de que assemelhar a
troca matrimonial ao moka em geral, como o fazem os homens hagen,
seja parte da separacáo entre o parentesco doméstico e a vida política.

A retórica nao modela simplesmente o moka segundo as dependencias
assimétricas entre parentes relacionados por afinidade e por relacáo

materna. Essa parte visível da atividade dos homens nas negociacóes

matrimoniais, que envolvem sua apresentacáo pública, é assimilada aos
tipos de confrontacáo política que caracterizam sua participacáo em

outras ocasióes. Afins masculinos podem comportar-se como se fos
sem parceiros de troca. Inversamente, contrastando com as assimetrias

36. O exemplo dos Wiru das Terras Altas Orientáis encontra-se discutido em M. Strathern,

1981b.
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permanentes criadas em outros sistemas matrimoniais das Terras Altas,

as assimetrias entre doadores e receptores de esposas sao minimizadas.
Urna vez encerradas as prestacóes de afinidade, as relacóes entre eles

tendem a equalizar-se. As desigualdades permanecem em segundo pla

no, admitidas como dadas.

Volto a urna observacáo feíta no capítulo 5: os homens paiela térn

que compelir as mulheres a fazé-los crescer para forcar urna transacáo

entre entidades já diferenciadas. Os Gimi, que tomam o crescimento

como dado, térn de forcar a díferenciacáo através do estabelecimento das

identidades sociais distintas de englobante/englobado, fonte/produto,

cultivador/cultivado; a criacáo da diferenca entre essas duas entidades

faz com que urna produza a outra e a separacáo se realize. O "problema"

gerado pela cornpulsáo do caso anterior é o de que, mesmo que os filhos

sejam separados das identidades de seus pais, é ainda preciso fazé-los
crescer. Onde as enancas sao consideradas como implantadas na máe,

como no segundo caso, elas ainda precisam ser destacadas do corpo ma

terno. Enquanto um produto está envolvido por sua fonte, ele cresce;

mas a evidencia de que cresceu só pode dar-se quando ele incorpora se

paradamente o crescimento numa forma independente. É essa evidencia

visível de separacáo e crescimento que tanto a troca cerimonial quanto

os cultos de iniciacáo buscam manifestar.

Conseqüentemente, as transacóes mediadas do tipo da troca ceri

monial definem a qualidade de urna relacáo (sua história de débitos e

créditos) durante o curso das transacóes elas mesmas. Estas parecem

entáo incrementais; elas parecem propagar mais transacóes, As trocas

nao mediadas tipificam vínculos entre os pais e a crianca ou laces com

parentes, baseados em assimetria e dependencia, fonte e produto. Essas
transacóes parecem náo-incrementais, ainda que envolvam um elemen

to criativo (produtivo), isto é, a possibilidade dos parentes implantarem

sua própria condicáo em outros que, por conseguinte, vém a substituí

los. Eles propagam mais parentesco.

Pode-se incluir essas diferentes técnicas ou práticas de objetifica

cáo no contraste antropológico entre troca generalizada e troca restrita.

Contudo, como diz Damon (1980), as aparéncias enganam. A primeira

técnica, ao expandir o círculo de parcerias antes que este retorne ao ini-
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ciador, parece criar um potencial infinito de novas relacóes evidenciado

na replicacáo de laces de mesmo sexo. Mas, afinal, o mesmo produz o

mesmo - os homens criam apenas mais homens, mais parceiros. Ape

sar da inflacáo de valores particulares derivados do parentesco e das leal

dades a urna dirnensáo coletiva (grupo), mulheres e homens permane

cem, em última instancia, presos aoscilacáo restrita das dívidas entre

doadores e receptores. A última técnica parece engajar as pessoas numa
eterna sucessáo de substituicóes de sexo cruzado, sempre reproduzindo

as mesmas relacóes, pais produzindo filhos que se rornaráo pais. Mas,

no curto prazo, ela transforma um conjunto de identidades em outros,

criando novas pessoas sociais, filhos que nao sao seus pais. Apesar da co
letivizacáo das transacóes de parentesco, no que diz respeito ao imedia

to, homens e mullieres estáo encerrados no deslocamento nao reversível

de cada gera,ao por sua sucessora. Poder-se-ia dizer que, com isso, as

pessoas se apropriam dessas duas práticas como metáforas urna da outra,

de modo que cada qual, na verdade, participa na forma da outra.
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Causa e efeito

HÁ UMA concretude final a ser descartada na abordagem das sociedades
melanésias feita da perspectiva das européias/ocidentais. Concentrar-se
nas objetíficacóes das culturas melanésias parece ser eliminar a subjeti
vidade. Parece nao haver necessidade de agente em minha explicacáo de
como as pessoas conduzem os seus assuntos - e eu escrevo como se as

culturas se movessem de maneira independente com as suas reificacóes,

as pessoas aparecendo apenas como o reflexo de relacóes. Na realidade,
o sujeito individual esteve presente em toda a minha exposicáo; apenas
ela/ele nao assume a forma que estamos acostumados a ver.

SITUANDO o AGENTE

Leenhardt (1979 ['947]) defrontou-se com esse problema na Nova Ca
ledonia. Com brilhantismo, ele mapeou a extensáo em que as pessoas
aparecem através de suas relacóes, Mas, no centro delas, tudo o que ele
ve é um vazio.

Em sua análise da simbolizacáo local, ocorpo é simplesmente um
suporte para o ser vivente ("personagem"); é algo que tem um efeito
individuante, mas nao é, por outro lado, urna fonte de identidade. Ele
descobriu que os corpos sao intercambiáveis, que funcionam como ré-
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plicas um do outro. Com isso, segundo penso, ele quer dizer que pessoas

similares sao replicadas e que as diferenciadas a partir de um ego espe

cífico trazem a tona os diferentes papéis deste último. Urna entidade
viva (kamo) "só seconhece pelas relacóes que mantém com outras. Ela só

existe na medida em que desempenha seu papel no transcurso de suas

relacóes" (r979, p. 153, grifo nosso). A Figura 3A é um diagrama, tracado

por Leenhardt, do kamo enquanto centro de um leque dessas relacóes,

todos os demais kamo constituindo réplicas de seu próprio corpo. "No

centro desses raios, um espal'o vazio está circunscrito por [...] pontos de

partida para as relacóes" (Leenhardt, r979, p. 153). Nao podemos chamar
de ego a esse espaco, diz ele:

Sua realidade social nao está em seus corpos, mas nesse lugar vazio onde eles
tém seus nomes e que corresponde a urna relacáo [...].Mas nenhum nome pode
abranger a pessoa toda. O Canaque (caledoniano) está obrigado a ter um nome
diferente para cada domínio que envolve sua pessoa em várias relacóes e parti
cipacóes. Nisso tudo, ele nao tem consciencia de si mesmo; ele é o espacc vazio
fechadopelo círculo dos a [Figura3A] ('979, pp. '54,156).

Urna relacáo, diz ele, é sempre urna metamorfose de outra. Mas o

seu equívoco foi o de conceber um centro. O centro é onde a imagina

cáo ocidental do século xx situa o ego, a personalidade. Pois, para essa

visáo ocidental moderna, a "pessoa" é um agente, autor de pensamento

e acáo, estando, portanto, situada "no centro" das relacóes, Alguns dos

dilemas conceituais a que conduz essa configuracáo foram esbocados
na Parte 1 deste livro. Tal configuracáo deu forma a nossa obsessáo cul

tural quanto a medida em que os sujeitos humanos sao atores que criam

relacóes ou que agem em conformidade ao determinado pelas relacóes;

essa obsessáo alimenta a dicotomia indivíduo-sociedade, com a qual
iniciei minha discussáo.

A imagem do agente ativo no centro criativo de relacóes ou criado
por elas está ausente de minhas explanacóes, N a visáo ocidental, urna

explanacáo consiste em relacionar fatos e eventos entre si. A explana

,ao dá forma a organízacáo que ela descreve. E, tendo a autoria de seu

inventor, a "estrutura" ou "sistema" resultante, precisa também, segundo

se supóe, mostrar seus efeitos sobre o sujeito ativo no mundo. O inven-
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tor entáo demonstra a realidade da suposta estrutura ou sistema através
da participacáo ativa das pessoas como seus sujeitos. E, como podemos

abstrair os sujeitos como individuos, a explanacáo freqüentemente pa

rece suficientemente concreta, apesar de ter que fazer concessóes a toda
urna infinidade de "níveis" de consciencia ou "dominios" de acáo e aem

baracosa imagética da estruturacáo. A ciencia social nunca se apóia de

fato numa única metáfora. Sejam os sistemas e estruturas semelhantes a

edificios, mapas, motores, aos próprios corpos, ou mesmo a mentes que

submergem em seus próprios limiares de consciencia, a configuracáo

em forma de estrela elaborada por Leenhardt traz consigo urna única e

mesma pressuposicáo: a de que, vivendo no interior dessas estruturas de

relacóes, guiado por elas, conduzindo-as, funcionando como, ou conhe

cendo através delas, deve estar sempre o sujeito individual. Sinceramen

te, Leenhardt nao conseguiu encontrar urna entidade correspondente

na Nova Caledonia. Sugiro que essa conclusáo invertida seja retifica

da - seu diagrama estava errado!
É possivelmente fortuito que o tradutor de Leenhardt renha usado

o termo "suporte" para a maneira pela qual, em suas análises, os mela

nésios pensam sobre o corpo; o termo relembra a discussáo de Battaglia

a respeito das idéias dos Sabarl sobre a interconexáo das relacóes. Estes

imaginam serem as relacóes que "suportam" urna pessoa (ver capítulo 7

deste livro). Mas somente algumas relacóes sao descritas dessa maneira;

outras sao consideradas como algo que "completa" a pessoa. Por conse

guinte, cada um desses tipos de relacáo deve ser contrastado com o outro,

devendo assim ser visto do ponto de vista do outro. O mesmo vale para

a construcáo interna das próprias relacóes sociais. O posicionamento das

pessoas urnas com respeito as outras requer que cada urna perceba a

relacáo simultaneamente de seu próprio ponto de vista e do ponto de

1. Compare-se com suas observacóes discursivas, mais sutis. Ele escreve ser "impossfvel que um

homem [...] se sustente independentemente de suas relacóes" (1979,p. 154)."Se amaldicoado por

um furioso tio materno e segregado da socíedade, um homem sente-se 'perdido'. Tendo sido

obrigado a fugir, nao tem maís nenhuma relacéo através da qual se encontrar novamente. Nem

mesmc a sua fala manifesta seu ser, porque este nao possui correspondencia na sociedade e nao

responde a nenhum personagem reconhecível. Sofre pela pcrda de seu papel, no qual se sentia

específicamente urn personagem. Socialmente, ele nao mais existe. Sentindo-se nada mais que

um ser social, sofre por nao o ser. Ele neccssita estaraptoa serchamado" (I979, p. I55,grifo nosso).
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Figura3. Doisdiagramas

vista da outra. Essa percepcáo é construída como urna capacidade espe

cífica que a pessoa tem dentro de si. Pois esses pontos de vista, por sua
vez, sao metáforas, com suas próprias reificacóes embaracosas. Elas estáo

subjacentes, por exemplo, ao chamada dualismo das culturas melanésias.

Imaginar que o mundo está dividido em "duas espécies" de coisas, rela

cóes,tempos, ou o que quer que seja, é imaginar a pessoa a partir de duas

perspectivas (cf capítulo 7 deste livro). O clá que divide seus membros

em dais tipos de agnados - homens e mulheres - está também se

percebendo com respeito ao que seus parceiros matrimoniais extrairáo

dele. A mulher que repreende urna crianca por pegar batatas-doces da

horta que ela cultiva percebe o seu cuidado com as plantas em relacáo

as demandas que precisa satisfazer num momento posterior; atempa é

seccionado em antes e depois.

De nosso ponto de vista, esses sao construtos simbólicos; do ponto

de vista dos melanésios, sao receitas para a acáo social. Eles proporcio

nam motivacáo, A percepcáo do ponto de vista de outrem é também

urna percepcáo antecipada da perspectiva do outro; e as pessoas véem-se

sempre como se deslocando de urna posicáo a outra. Por certo que urna

mulher nao se transforma no marido, cujas demandas ela tem em mente,

mas percebe antecipadamente o momento em que colherá os tubércu

los bem como o fato de que aquilo que foi produzido exclusivamente

através de seu trabalho de cultivo será consumido como produto de seu

trabalho conjunto com o do marido. Com essa transforrnacáo em men

te, poderíamos dizer que ela produziu as batatas-doces "para" o marido,

visto que o trabalho dele na verdade completa o dela.

Os Sabar! nos dáo um diagrama (na Figura 3B), urna figura de re

lacóes semelhante a articulacóes ou cotovelos, concebido graficamen

te como o angula que a lamina de um machado forma com seu cabo

(Battaglia, 1983a,p. 296). O machado, e especialmente a direcáo para a

qual a lamina aponta, é comparado com os pagamentos compensatórios

(segaiya) que ocorrem nas cerirnónias mortuárias em reconhecimento

pelo apoio dado a pessoa, ao longo de sua vida, pelo "pai" dela ou dele

(sendo esse "pai"um filho ou filha da irrná do pai), A pessoa beneficiada,

que consome o alimento e as outras dádivas oferecidas pelo pai, é o eixo

para essas trocas: é em nome dela ou dele que os alimentos e valores sao

'-a,." .\ a
a '.... a'

Vazia e incapaz de afirmar-se

fora de suas relacóes

",ó;[f
tubu I

O
rljmarla¡x;poko;;;:':~------ - - ---1.

cotovelo ...... EGO

tobwatobwa

Ego e cotove1o

Forma da segaiya

Pontos de infiexáo vitais

A
Composto por Leenhardt (1979,pp. 154-55) para representar a personagem

nova-caledoniana: "Nao podemos usar uro ponto assinalado como 'ego';

devemos tracar algumas linhas para indicar relacóes" (1979.p. 153).

b

B
Composto por Battaglia (I983a, pp. 296-97), após um hornero sabarl "ter

comentado que a segaiya (celebracóes mortuárias) 'parece tobwatobwa',

desenhando essa forma na areia" (I983a, p. 296):

f~aaa/C

e/a <.
A personagem situada

por meio de suas relacóes

Battaglia acrescenta: "Estívemos discutindo sua relacáo de troca especial com o

primo cruzado patrilateral que ele chamava de 'meu paí'".
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A. De Young, 1983, p. 266, escrevendo sobre a ilha Goodenough.

Figura 4. Duas imagens do Massim

Seja a curva em v, /\1\1\/\1\, ou a curva continua, esta última usualmente dupla,

~ ,na canoa, no tambor, na clava ou na tigela, elas sao freqüentemente

usadas para separardois padróes. (jenness e Ballantyne, 1920,pp. 199-200)

2. (Ver Figura 4·) Embora Young (1983, p. 266) esteja comentando a conceituacéo do tempo histó
rico como urnaseqüéncía alternadade fartura e carencia de alimentos, em urna outra sociedade

do Massim, a de Goodenough, ele reproduz, nesse contexto, a representacáo de Jennes e Ballan
tyne sobre os padrees incisos (Figura 4A). Para Young, tal represenraeño evocava as serpentes

eternas, cujos mitos se irradiavam ao longo dos caminhos sinuosos por elas percorridos,da mes
ma forma que poderiam ter espalhado riqueza se os mitos se houvessem constituido de outra

maneira (1983, capítulo 3)· Damon (1980,p. 280) descreve a maneira pela qual, entre os Muyuw,
o nome de urna pessoa (sua "máo") circula ao longo de urna cadeia éula como um processo
alternado no qual O parceiro imediatc (veiyou-) de um homem é o caminho através do qual o
nome dos parceirosde seu parceiro (-mu!) chega a ele. Com relacñoaFigura 4B,Damon explica

que bem valioso que e recebe de D será referido como a "máo"de E: "o que isso significa é que a
troca díreta entre quaisquerdais parceirosé concebida sempre como urnatraca entre as pessoas

situadas em quaisquer dos lados de ambos"(1980,p. 280). Nesse caso, D é o agente dessa troca.

-Mul pode referir-se, na verdade, a qualquernúmero de parceiros além do imedíaeo (D).

partír de seu próprio ponto de vista, age tendo em mente um outrem. Urn
agente surge como um ponto de inflexáo de relacóes, capaz de meta

morfosear um tipo de pessoa em outro, um transformador. Assim, entre
os Sabarl, do ponto de vista do "paí", é a "crianca" que, em relacáo a ele

ou ela, constitui o ponto de inflexáo por meio do qual as transacóes com

os afins sao transformadas em beneficio para seus parentes. Por meio de

suas dádivas, o "paí" (ele ou ela) naturalmente compele a crianca a levar

a efeito a transforrnacáo,

Um agente é alguém que age tendo outrem em mente, e esse outrem

pode, de fato, coagi-lo a assim agir. Vma mulher hagen é compelida a
colher seus tubérculos para o marido. Mas seria equivocado interpre

tar isso como um poder superior do marido, como urna subjetividade

mais intensa que passasse por cima da subjetividade da mulher. Na

perspectiva da mercadoria, é verdade, um sujeito age sobre outra como

seu objeto. Aqui, sugiro que, na relacáo correspondente, um sujeito

age com outro sujeito em mente. Por assim dizer, um age sempre "ern

favor" de outra (comparar com p. 252), conquanto a frase inglesa pos

sua conotacóes positivas que podem levar a equívocos. O objeto ou

resultado é a relacáo entre os agentes, o efeito de sua interacáo. Mas os

dois agentes nao sao isomórficos. Se a esposa é um agente, é quem age,
entáo o marido é a causa de sua acáo, embora ele próprio nao esteja

ativo, no exemplo em questáo. É simplesmente com referencia a ele

que a esposa age. Essa é a coercáo.

Conquanto esta venha a servir como urna descricáo geral do agir

melanésio, derivei-a das formas exageradas de atividade evidenciadas no

curso dos cerimoniais e rituais públicos, como as das trocas mortuárias

dos Sabarl. Muitos desses agentes apareceram em minha exposicáo: a

esposa gimi que, do ponto de vista do marido, deve transformar sua re

lacáo com o pai numa relacáo com o pai de sua enanca; o pai trobriandés

que, do ponto de vista do irmáo de sua esposa, libera /luxos paralelos de

riqueza masculina e feminina; o marido da irmá, entre os Sambia, que

ativa tanto sua esposa como o irrnáo desta; a máe hagen que, do ponto

de vista de seu clá de origem, transforma sua relacáo com o marido

em riqueza para esse clá. O que talvez nos desaponte (ver capítulo 5)

seja exatamente o fato de que os agentes nao determinam suas próprias

ego
- -n, -- -'\ - - -~c- ---D- - --E-_ - -n--

v~r~
·mul -mul

B. De Damon, 1980, p. 280,
escrevendo sobre os Muyuw,

restituídos para o lado do pai, A restituicáo é finalmente celebrada por

ocasiáo da morte da pessoa, quando a vida se conclui. Do ponto de vista

dos parentes do pai dela ou dele, a "crianca' é chamada de "cotovelo",

um ponto de inflexáo no qual os objetos de valor que saíram da aldeia

voltam a ela (Battaglia, '983a, p. 297; 1985, p. 430).' A crianca funciona
como um agente em favor deles, sua forma é a de um ángulo engloban
do as duas direcóes,

Nesses sistemas, o sujeito que age, o agente, é construído como um

pivó de relacóes, Nao me refiro ao sujeito como um conjunto de relacóes

ou como o lócus dessas relacócs - ou seja, nao me refiro a"pessoa", a
forma da objetificacáo dessas relacóes, Por agente, refira-me a quem, a
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acóes; eles nao sao os autores de seus próprios atos. Simplesmente os

realizam. O agir e sua causa estáo separados.
Há, pois, urna distincáo entre causa e agente: urna causa existe sim

plesmente como um ponto de referencia para o agente, da mesma ma

neira que o efeito de urna relacáo existe como um simples resultado. A

causa é a "pessoa" com quem a relacáo do agente deve ser transformada,

um ponto de referencia unitário para os atos dele ou dela. Quem e visto

como agente, entretanto, é aquele que, levando em consideracáo a cau
sa - a razáo para a acáo -, age também para si mesmo ou si mesma.

A posicáo do agente é intrinsecamente múltipla. Os tubérculos podem

ser para o marido, mas é muito nítido que é a mulber quem deve colhé
los e é ela efetivamente quem o faz. O resultado é o alimento que ele
irá consumir, mas a atividade e ela quem realiza por si e para si. A acáo

permanece dela.
Para expor esse ponto, retorno ao material que já foi apresentado. O

termo pessoa, que usei de maneira bastante livre em minha exposicáo,
deve agora ser exposto e diferenciado em seus dois tipos. Introduzo,

portanto, urna distincáo entre "pessoa' e "agente".

A pessoa, ele ou ela, é construída da perspectiva das relacóes que a

constituem; ela as objetifica, sendo assim revelada por essas relacóes, O

agente é construído como aquele, ou aquela, que age em virtude des
sas relacóes, sendo revelado ou revelada por suas acóes. Se urna pessoa,

encarada do ponto de vista de suas relacóes com outros, é um agente, o

agente é a pessoa que empreendeu a acáo tendo em consideracáo aquelas

relacóes. Nisso, o agente constitui um "ego". Um corolário disso é que o

ser causa de que outrem aja nao deve ser entendido simplesmente como
manifestacáo de um poder que alguns tém sobre outros em contextos

específicos. Nao há nada de contingente a respeito. A separacáo entre o

agente e a pessoa que e a causa de suas acóes é urna separacáo sistémica

que governa a percepcáo melanésia a respeito da acáo, O agir que tives

se causa no próprio agente seria urna inovacáo nessa convencáo, Pela

estética de genero, dado que as pessoas sao reificadas como dois tipos,

as mulheres aparecem conseqüentemente como a causa das acóes dos

homens, e estes como a causa das acóes das mulheres.

Pessoas e agentes ocupam, assim, posicóes definidas por diferentes
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perspectivas. Urna mesma figura é tanto um objeto da atencáo de outros

(urna pessoa) como aquela que age como si própria ou si próprio em

favor desses outros (um agente). A pessoa objetifica urna múltipla rela
cáo, mas, do ponto de vista do agente, ela é "o" ponto de referéncia com

respeito a quem a acáo é empreendida, pois o outro ponto de referencia
é o próprio agente. A posicáo social do agente é entáo urna posicáo

múltipla, constituida pelas diferentes direcóes através das quais ela é

encarada, mas seus atos sao singulares) Cada ato é "um" ato. Essa última

percep<;ao é a base metafísica mais importante para a compreensáo das
relacóes melanésias.

o PARTICULAR E o COLETIVO

A imagem do cotovelo é sugestiva sob outro aspecto. Da perspectiva do
agente, as pessoas/relacóes com referencia as quais ele ou ela age tém

o status de algo dado. Poder-se-ia dizer que elas já estáo lá. Segundo

minha construcáo das idéias melanésias, a pessoa é revelada no contexto

das relacóes, pois a pessoa revela as relacóes que a compóem como um

construto inerentemente múltiplo. A natureza plural ou compósita das

relacóes que cornpóem as interacóes das pessoas é, desse modo, pressu

posta. Mas, no capítulo r, sugeri que a pluralidade assume duas formas.
Na verdade, urna destas é pressuposta, a outra nao.

É congruente com meu argumento sobre as convencóes ocultas

de reificacáo o fato de que a pluralidade suposta como dada seja a do

duo - a estrutura diádica da relacáo entre o agente e a causa de sua

acáo, A dualidade de direcóes para a qual as mentes das pessoas se vol

tam, para si próprias e para outros, constitui um contexto axiomático

para a acáo. Como vimos, este precipita náo urna dialética entre "ego" e

"alter", mas um ego que, ao agir com respeito a outrern, altera as relacóes

no interior das quais está inserido. Por eonseguinte, os efeitos de suas

3· Gostaria de haver-me aproveitado da monografia de ladran Mimica, Intimatíons o/injinity
(1988),baseada numa análise do sistema numérico dos Iqwaye, que pertencem amesma familia

lingüística dos Sambia e Baruya. Mímica descreve a maneira (matemática) pela qual a mulri

plicidade é convertida em unídadc, bem como a mitologia de socíalídade e pessoalidade dcla
decorrente.
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Figura 5. Singular eplural

Um esquema pode ser sobreposto ao outro. Quando se faz isso (combinando plural e

singular), a opcsicáo motivadora surge como a entre unidade e dualidade.

cria as dimensóes erradas, com os qualificadores sugerindo tratar-se de
urna colecáo de atributos. É necessário que se assuma urna outra po
sicáo, a de que nao há urna díferenca intrínseca entre o "singular" e o

Expandido:

r. Relacóes internas múltiplas entre os membros do carpo (um "grupo").

2. Encontro com um outro social específico: um outro grupo, como parceiro, aliado etc.

Contexto para es).
3. O espectro total de relacóes que a pessoa objenficae, nesse sentido, também contém

dentro de si. Contexto para (6), no qual é preciso que o outro de um par já sejaexterno.

4. A rcducáo da multiplicidade de relacóes externas a urna imagem de dualidade interna,

por exemplo, relacóes com parente da máe, parente do pai.

Efeitos

Tomado como dado

Tomado como dado

Supreseáo Unidade realizada

-- (5)
(Eclipse) "Urna" coletividade

Dual Eliminacáo Unidade realizada
-- __ (6)

Interno (Destacamento) "Um" de um par

Dual

Externo

Interno

Externo

Relacóes

Compósito--

Compósito

Forma

«
(1)

Carpo

plural

(2)

«
3)

Carpo

singular

(4)

acóes podem ser vistos nos corpos de duas outras pessoas. Duas outras
relacóes estáo envolvidas, com o agente como pivó; podemos dizer que

elas formam um par análogo. lsso se segue do fato de que, como pessoa,
o agente é sempre socialmente distinto da causa; e, ao agir tendo em
consideracáo a causa ou em virtude dela, age também com referencia a
outras causas. A esposa que cultiva alimentos para o marido assim o faz

"ela própria" porque está separada dele por seus próprios laces com sua
família de origem. Dessa forma, ela age com referencia a "dois tipos"
de homens - seu marido e seus irmáos, Em suma, um agente que age
com urna pessoa em mente está agindo também com outra em mente.
Poder-se-ia considerar o angulo de perspectiva resultante como urna
dualidade recursiva. O ponto fundamental é o fato de ser pressuposto
que as acóes ocorrem no interior de um contexto externo desse tipo,

dualmente construído.
A pluralidade que nao é assumida como dada é a que chamei de

"coletiva", homomórfica, a pluralidade que se pode evidenciar homolo
gamente na forma singular. Esta constitui a condicáo da unidade, e pre
cisa ser alcancada. É somente na condícáo de unidade que urna pessoa
ou grupo pode aparecer como um microcosmo compósito de relacóes
sociais. A unidade, por sua vez, depende de atividade: o agente revela a

unidade, pois (como argumentarei) sao os atos que unificam.
O singular deve também ser visto no referente as duas formas das

quais se cornpóe a unidade - a pessoa múltipla ou compósita e a divi

dual. Nesse caso, o que é tomado como dado sao as múltiplas relacóes

externas nas quais a pessoa está inserida, pois o foco de atencáo é a
manífestacáo interna dessas relacóes numa forma dual. O que precisa

ser encenado é a habilidade de desconsiderar metade da formo dual:
para ser concreta, a unidade é alcancada destacando ou eliminando urna

parte de sexo oposto.
As proposicóes relativas a pluralidade e a singularidade podem ser

representadas como análogas internas e externas urna da outra (Figu
ra 5). Mas, como O de Leenhardt, este também é um diagrama equivo

cado. No capítulo 1, usei os termos singular e plural com o objetivo de
manter contato com as metáforas ocidentais de individuo e sociedade.
Todavia, no final das contas, elas levam a equívocos, pois o diagrama
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"plural". Há, nao obstante, urna diferenca crucial entre os pontos de
vista do agente "uno" e as "duas" direcóes com que este (ele ou ela) se

acha confrontado.

Mais propriamente do que com linhas e setas entre atribu~os,~eve

ríamos estar pensando na relacáo entre atos e contextos de a'rao. Sao os

atas que assumem urna forma singular, e o fazem em face de um pano de

fundo de relacóes que é tomado como dado. O corolário é que o agente
(e/e ou ela) age com o conhecimento de suaprópria constituuüo como uma
pessoa na consideracáo dos outros e, na verdade, fabrica essa consideracáo

(objetivando-se) ao ativar a relacáo, Um agente pode perceber-se como

urna pessoa na forma dividual, potencialmente um dos elementos ~e um

par, ou como um microcosmo compósito, potencialmente determInad~

como urna unidade. O resultado de sua acáo singular, em um caso, e

a socialidade de natureza particular e, no outro, coletiva. Aa langa do

tempo, relacóes particulares devem sempre substituir-se uu:.as ~s outras,

ao passo que as coletivas replicam urnas as outras. Urna a~ao e contex

tualizada dessa forma de modo a conduzir a criacáo do que denomino

parentesco; a outra nao.

o ato unificador. As causas sao pontos de referencia singulares para o

agente que se constitui num piv6, num cotovelo que com~ma.dentro

de si múltiplas perspectivas. Mas o agente reduz essa multiplicidade a
urna unidade nas acóes que empreende. Assim, revela-se como um con

duto singular o elemento de um par, a quem a acáo é creditada. Essa

singularidade'da acáo, por sua vez, estabelece seus ponto: de referencia,

pois ele, ou ela, traz a tona as acóes de outros em referencia a s~u. ego

singular e confere a essas causas ("pessoas") seu caráter outro, n:ultlplo.

É a figura una do pai trobriandés que libera o fluxo _dual de obJeto~ de
valor masculinos e femininos, e é na figura una da mae glml que muitos

homens se encontram.

Argumento que o cotovelo de relacóes é singular porqueele, ou ela, é
quem empreende a acáo, Esta, a acáo, tem urna unidade, como descreve

Biersack referindo-se as observacóes dos Paiela sobre o comportamen

to das pessoas. Ela escreve que as transicóes sociais, entre os Paiela,

requerem
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a operacáo de dois principios: um principio de oposicáo binaria, por meio do
qual se cria um conjunto de alternativas, mas também um principio de selecáo
que permite que urna ou outra das alternativas se torne a prevalente, criando
com isso descontinuidades temporais Ú982, p. 255).

A realizacáo de um ato constitui esse processo seletivo. Seja imagi

nada como a escolha entre um par de alternativas, seja cama a de um

único caminho entre muitos,! a supressao de múltiplas possibilidades

em favor de urna torna visíveis as rela~6es através da capacidade do ego
para ativá-las. Em qualquer ponto, a acáo aparece direcionada a urna

relacáo específica (o parceiro indutor) que se torna a causa dessa acáo, E

essa ativacáo só pode ser feita de urna maneira. Pode ser bem-feita ou

malfeita (Biersack, 1984). Os critérios que venho chamando de estéticos

com respeito a forma podem também ser ditos morais: o ego é julgado
pela maneira por meio da qual ativa suas relacóes,

Urna acáo implica um agente. Inversamente, para que o agente "apa
reca", é preciso que a acáo assuma urna forma singular. Assim, urna co

letividade de homens desejando agir com um propósito comum precisa

aparecer como "um homem". Apenas desse modo eles efetivamente se

anunciam como agentes. A causa que os leva a agir pode estar nas men

tes de seus parceiros de traca ou na necessidade de casamenro, mas a

acáo é urna acáo deles. A unidade é comunicada, exposta, inventada,

como numa performance. Podemos também tomar a performance como

um conjunto unificado de eventos, motivado pela singularidade do pro

pósito e do carpo. Orientados para os outros, como estáo os partici

pantes, eles celebram suas próprias acóes e, desse modo, também sua
capacidade de a~ao.

Eventos, atos, performances se apresentam, pois, no singular; definem

e sao definidos por um único ponto no tempo. Assim, cada evento pos

sui sua especificidade histórica. Cada evento transforma renovadamente
as múltiplas causas de sua ocorréncia numa ocasiáo singular de tal ocor

réncia, A ocasiáo é fixada pela irreversibilidade de seu impacto estético

4· Em Hagen, essas alternativas sao caracterizadas por genero: o que é verdadeiro a propósito de
ouaiquer mente é visto também como dividido entre o que sao caracteristicamentc as "muitas
mentes" das mullieres e a "mente única" dos homens.
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momentáneo.' LeRoy (r979, p. 206) descreve-o vividamente com relacáo

a um abate de parcos entre os Kewa,

Suponhamos, com os Kewa, que venha alguém e fique observando de fora. Pode
ser, talvez, um visitante de outra aldeia que tenha vindo para receber urna con
cha ou um pouco de carne de parco. No momento, entretanto, ele observa os
abatedores enquanto estes realizam suas dádivas cerimoniais de conchas e de
carne suína. Seu olbar os unifica, a seus olhos eles constituem um todo. Este
é o seu valor: cada abatedor, colocando-se no lugar do espectador, vé-se como
membro de um grupo unificado. Muito antes que o visitante chegue acena,
contudo, os abatedores antecipam suas reacóes. O que pensará ele se os vir rea

lizando um mau trabalho?

É nesses termos que devemos entender a importancia que os mela

nésios dáo amaternidade: as mulheres fornecem evidencia de sua pró

pria capacidade de acáo, assim como da capacidade das outras, através

do evento do parto e da singularidade constitutiva de seus próprios car
pos. A distinta composicáo desses carpos, o género das substancias óu

quem as compeliu a dar aluz, tuda isso é irrelevante para o ato em si.

Com efeito, ern muitas sociedades melanésias, sua unidade é exagerada

pelo isolamento e reclusáo da máe na época do parto. a ato de dar aluz

é encarado como um evento histórico particular. As relacóes aparecem

meramente como causas desse evento. Elas estáo sempre presentes, mas

o que dá ao evento o seu caráter singular é quáo bem ou de que maneira

urna relacáo particular é levada a "aparecer" nessa ocasiáo. A avaliacáo

define a ocasiáo, Assim, o evento submete o ego, o agente em sua capaci

dade como pessoa, ao escrutínio da perspectiva de outrem, sujeitando-o,

desse modo, a um juigamento estético.
Esta é uma outra maneira de expressar o processo que Wagner de

nomina como parentesco analógico (r977a). As relacóes (as pessoas) sao

análogas umas as outras - a replicacáo dos corpos, de Leenhardt. Mas as

acóes das pessoas transformam-nas em eventos únicos, de modo que urna
relacáo pode tambérn deslocar outra. Elas se tornam particularizadas.

5. Dada a maneira pela qua! os eventos sao subseqüentemente discutidos e interpretados e visto
que sao esperadas múltiplas opinióes (O'Hanlon, 1983), a unidadedosjulgamentosda audiencia
é também, porcerto, algofabricado.
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Do ponto de vista do agente, sua unidade revela-se na acáo empreen

dida. Esta é uma condicáo generalizada, encontrada no capítulo 5 como

"poder" (indivisível). É o poder de agir que é indivisível. Além disso,

o agente pode, por assim dizer, reinvocar essa capacidade generalizada

em ocasi6es futuras: é a sua própria capacidade que foi revelada. Mas,

do ponto de vista do que foi a causa da acáo do agente, a performance

naquele momento foi um evento particular e irreversível. a agente agiu

em relacáo a um outro específico. a caráter do outro proporciona o

contexto que determina se o agente se 'percebe como efetivo de modo

dividual ou múltiplo.
ande o outro já existe numa forma prévia, sua díferenciacáo com

relacáo ao agente é tomada como dada na dualidade da orientacáo deste

último. Como mulher, uma máe sabe que tem a capacidade de dar aluz,

mas, como esposa, ela sabe que deu aluz nessa ocasiáo em virtude das

acóes específicas de seu marido. A ativacáo de relacóes específicas em

cada ocasiáo significa que a capacidade do agente é, desse modo, parti

cularizada. Nesse sentido, nao é replicada, mas vem a tona apenas com

respeito a um outro específico, e a relacáo decorrente assume uma forma

dual ou de sexo cruzado. Uso um exemplo de parentesco, pois sao rela

cóes desse tipo que eu definiria como baseadas ern parentesco. a agente
age no sentido de diferenciar essas relacóes e fazé-las "aparecer", mas

a forma assumida pela díferenciacáo é uma forma já dada. Enquanto

esposa, uma mulher só pode agir como esposa; caso contrário, deixa de

"se-lo". Há, nesse sentido, urna priorizacáo para as relacóes que o agente

pode apenas reencenar. Nao é preciso dizer que tal diferenciacáo prévia

nao é "inata", mas é vista sempre como resultado de atos diferenciadores

específicos anteriores (Wagner, r977a, p. 627). Seus efeitos sao, ao mesmo

tempo, cumulativos e substitutivos - um constante deslocamento de

relacóes específicas por outras relacóes específicas ("mais parentesco").

Pois a capacidade de uma pessoa é particularizada ou individualizada

(Gillison, r987), revelada como capacidade de agir pela especificidade de
atos anteriores.

A priorizacáo pode também ter efeitos antes contingentes que cumu

lativos. A capacidade do agente mantém-se generalizada e mostra-se

replicável; ela cria relacóes de mesmo sexo, induzidas por outros simila-
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res ou iguais. Contudo, o próprio exercício da capacidade particulariza

e produz relacóes, Em o fazendo, a diferenciacáo constitutiva torna-se

imprevisível. Nao há, por exemplo (e, paradoxalmente, para nós), priori

zacáo determinada para as histórias de relacóes intergrupais. Os instru

mentos de sua diferenciacáo histórica - guerra, troca competitiva, em
presas comerciais, intrigas - sao múltiplos e diversos, e nao sao dados
de antemáo, Conseqiientemente, qualquer coisa pode acontecer. Este é

o caráter das performances coletivas que ocorrem em contextos políti

cos, criando a reputacáo invulgar de clás, canoas ou líderes em relacáo a

outros como eles." É em sua forma historicizada particular (todas com

suas próprias histórias) que tais entidades sao análogas urnas as outras.

Na verdade, poder-se-ia dizer que ser análogas é o seu objetivo - como

os antropólogos há muito observaram (por exernplo, Reay, 1959; Forge,

1972), os grupos competem para ser iguais uns aos outros.

Em outras palavras, é preciso desagregar o impacto das interacóes

das pessoas com referencia a temporalidade, sejam as relacóes particula

res tomadas como prévias a urna acáo ou como urna conseqüéncia dela.

Relembro ao leitor, entretanto, que o problema do resultado antecipado

é o colapso do próprio seqüenciamento entre causa e efeito. Vo1tarei a

esse ponto.

Entrernentes, observe-se que as invers6es verbais através das quais
se desenvolveu minha descricáo derivam tanto do inter-relacionamento

entre os idiomas inglés e melanésio, por assim dizer, como da conclusáo

do capítulo anterior sobre a maneira pela qual as formas participam urna

da outra. Em inglés, afinal de contas, nao é um paradoxo falar sobre o

aspecto de parentesco na política ou sobre a politizacáo das relacóes

domésticas. O fato de minha argurnentacáo girar em torno desses dois

conceitos decorre, por sua vez, em parte da natureza hagen-céntrica da

problemática original, mas também da discussáo desenvolvida na Par

te 1, sobre os dois tipos de socialidade.

6. Daí o meu argumento de que o da hagen "toma-emprestada" uma metáfora de parentesco em

sua auto-representacao como exógamo (ver capítulo 9).1550 o dota de alguma forma de prio
rízacáo.
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Osdais tempos desocialidade. Enfatizei o efeito substitutivo das demandas

de sexo cruzado pelas quais um agente extrai o que lhe é devido, ou seja,

o que pertence a sua relacáo com a pessoa em questáo. Diferentemente

da replicacáo, a substituicáo só pode ocorrer urna vez. Por conseguin

te, a extracáo (ou producáo) é sempre um evento específico. Urna vez

realizada, urna extracáo fixa as partes em urna relacáo assimétrica. Nao

importa quantas vezes seja reencenada na troca de dádivas ou em outras

extracóes, essa mudanca histórica só pode ser reencenada no contexto

marcado pelo fato de j á haver acontecido.

Afirmou-se anteriormente que a identidade social da máe faz corn

que as coisas sob seus cuidados crescam. Essa identidade se manifesta

pelos eventos de trocas de dádivas e pela relacáo entre o seu trabalho e

o do marido. 50b regimes patrilineares, urna mulher pode estar desen

volvendo dentro de si um feto, que provém em parte do clá do marido,

e alimentando-o, como o fará quando a crianca nascer, com o alimento
produzido por seu trabalho nas terras do marido. Os regimes matrili

neares enfatizam constelacóes diferentes de outros socialmente signi

ficativos, Mas, em ambos os casos, essas relacóes particularizadoras, de

sexo cruzado, se encontram para além de seu corpo, o qual pode entáo

ser concebido como "um", similarmente acoletividade. O crescimento
tem, portanto, um caráter retrospectivo. Algo que cresce dessa forma o

faz numa antecipacáo da separacáo entre a coisa crescida e quem a faz

crescer,posto que é somente após o evento que se tem conhecimento de
que isso assim se fez. Essa visáo recursiva do tempo é altamente relevan

te para meu argumento geral.

Essa condicáo, que permanece oculta ou encerrada, seja numa cole

tividade singular ou plural, é atemporal. Ela constitui o resu1tado inerte

de urna seqüéncia prévia de eventos. Por sua vez, ela existe em contraste

com a revelacáo antecipada que, mobilizando relacóes externas, deve ela

mesma assumir sempre a forma de um evento singular, temporalizado.

Os agentes encenam eventos, levando a efeito urna seqiiéncia irreversí
vel, com isso fazendo com que se tornem aparentes as suas relacóes com

outros específicos. Assim, um marido aparece como a causa da esposa

dar a luz. Daí o efeito individuador do parentesco melanésio: é o ato que

individua. Do ponto de vista daquele que induz a que um outro aja, ele
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ou ela trouxe a tona urna capacidade geral. Mas a capacidade geral se

manifesta de urna maneira particular: do ponto de vista de quem age,

o ato é algo que só ele ou ela pode realizar. Ademais, cada ato aparece

numa forma única porque se diferencia de qualquer outro por seu efeito

estético. A qualidade da performance ---,- a crianca nascer viva e bem, as

coisas que ela produz - marca o momento no tempo em que ela teve

lugar. O que dá as relacóes de parentesco seu molde "particular" é, por

tanto, atempa.

A maneira pela qual as metáforas participam urna da outra poderia

sugerir que todas essas equacóes existem simultaneamente. Mas isso é

simplesmente a vertigem provocada por urna forma narrativa que preci

sa expor as interconexócs entre imagens. Para o observador, tuda parece

implicado em tuda o mais. Para os que realizam a performance, entre
tanto, tuda o que importa na seqüéncia performativa é a seqüéncía. Os

atores se movem de urna posicáo a outra. Mais que isso, suas energias e

esforcos sao necessários para efetuar a transicáo. Assim, um efeito ante

cipado só se constata como um resultado da acáo; os objetos de riqueza

só fluiráo entre os parceiros de traca se cada homem empreende urna

acáo com relacáo ao outro; e as criancas contidas na transmissáo do

semen só viráo a nascer quando empreendida a acáo apropriada com o

parceiro sexual adequado.

Com efeito, no caso sambia, somos informados de quáo importante é

o seqüenciamento: um homem mais velho deve sempre desempenhar o

papel de inseminador (tanto em relacáo aos meninos como as mulheres),

e nao é permissível nenhuma reversáo temporal dos papéis (Herdt, 1984b,

p. 188).A idade separa o marido da irrná do irmáo da esposa; por outro

lado, sob a rubrica da troca de irmás, estes poderiam ser categoricamente

fundidos (a troca direta de irrnás é sempre urna possibilidade, ver Herdt,

'98', p. 43). Para quem realiza a performance, para o agente individual, é

importante que o seqüenciamento seja correto, que o seu (dele ou dela)

inseminador seja definido sem ambigüidade. Incumbe assim aos agentes
manter a seqüéncia do andamento de suas performances.

Poderíamos considerar as relacóes de parentesco como a destilacáo

dos atos individuais numa sequéncia antes necessária do que contin

gente. Sao esses atas que produziram essa enanca desses pais, a partir
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desse vinculo de afinidade, e assim por diante. Eles térn essa natureza

particular porque, em termos de parentesco, cada pessoa é um micro

cosmo de relacóes que foram historicamente ativadas através de agentes

individuais. A evidencia disso reside na forma assumida pelas pessoas:

suas mentes e corpos sao, inteiramente, os registros específicos dos su

cessos e fracassos dos agentes e do grau em que suas próprias relacóes

foram adequadamente ativadas por outros. Saúde, estatura, inclinacóes,

sentimentos - tuda documenta acáo específica. A pessoa como parente

ou parenta é, entáo, o resultado de evento e performance. Por conseguin

te, nas relacóes de parentesco, a dependencia poderia ser descrita como

urna prioridade da forma: urna relacáo (pessoa) precisa existir antes que

a outra possa existir (por exernplo, p. 366-67). Os "pais" sao urna forma

prévia dos "filhos", Como vimos, as diferenciacóes podem ser assumidas

como dadas somente como resultados das acóes particularizadoras de

outros. Essas acóes, por sua vez, estabelecem a base irreversível para os
atas futuros que as substituiráo."

O problema do tempo posta pelo resultado antecipado da dádiva,
isto é, pela objetificacáo das relacóes, resolve-se pelo parentesco, ou seja,

pela individualizacáo do sujeito ou agente. Através da singularidade de
sua acáo, um agente mantém separados causa e efeito.

Um resultado antecipado significa que as relacóes devem existir an

tes de poderem ser constatadas. O parentesco situa os eventos ern se

qüéncia, organizando o aparecimento de urna forma específica a partir

de outra, registrando essas seqüéncias nos carpos de pessoas específicas.

O individuo é criado pelo fato de que essas seqüéncias - na ordem

em que ocorreram e com o sucesso que tiveram - sao atribuídas ao

motivo que ele ou ela tiveram para agir de urna maneira ao invés de

7· Com referéncía aos Wahgi (Terras Altas Ocídentaís), O'Hanlon e Frank1and (X986) caracte

rizam as relacóes de urna pessoa (ele ou ela) com o irmáo da máe nao como uma quesrao de

"cornpartílhamenro" de sangue, mas como de um sendo uma fonte do outro. Assim, o irmño da

mñe "faz crescer" a enanca da irmá. (Ver D. Brown, x980,p. 306.) Quero referir-me também a
énfase dada por Gewerta a um conceito similar (com respcito aos Chambri do rio Sepik). Ela

acentua a assimetria das dividas de parentesco: as pessoas sao consideradas devendo suas vidas

aos das de suas rnáes, que sao entáo a sua origem ou causa (Gewerte, r983). Segundo da observa,

para essa cultura, as causas sao mais importantes que os efeiros (cf comunicacáo pessoal).Minha

formulacño das relacóes entre causa e efeito deve muito a essa percepcño sobre os Chambri.
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outra. Alguém se comporta seja como mais velho ou como mais jovem,
seja como urna máe ou como urna filha. O "individuo" é, assirn, tempo

ralizado na imagem de corpo-tempo, Nascimento, maturacáo, morte,

decornposicáo, registram a história dos próprios motivos do agente e dos

motivos dos outros. Os processos tornam-se altamente particularizados
ern virtude de surgirem como conseqüéncia de acóes anteriores e, desse

modo, como conseqüéncia do intercambio cumulativo das pessoas urnas

com as outras.

Desagregando o dominio doméstico. A divísáo do trabalbo entre marido

e mulher na Melanésia, encarada da perspectiva de urna parte atuando

para a outra, inaugura um conjunto de relacóes específicas focalizadas

no lar. Esse aparece como baseado na heterogeneidade. Constitui-se por

relacóes de dependéncia entre desiguais, em contraste com as constru

cóes relacionadas com o pertencimento ao da, nas quais os rnembros sao

vistos como replicando um ao outro. Essa desigualdade permite a enu
meracáo e a mensuracáo das respectivas forcas, As relacóes no interior

do lar modelam todo o campo das conexóes de parentesco individuadas,

estabelecidas através do casamento e da manutencáo de vinculas com

os afins e com os outros parentes patrilaterais/matrilaterais: elas nao

podem nunca alcancar a homogeneidade. Parece útil continuarmos a

nos referir, como nos capítulos anteriores, ao "parentesco doméstico",

significando com isso a configuracño total das relacóes "particulares".

Nessa conjuntura, porém, faco-o para introduzir urna distincáo entre

atividades freqüentemente tomadas em conjunto como axiomaticamen

te domésticas por natureza, assim como, também axiomaticamente, urna

província das mulheres.
Há contextos em que as acóes de alimentar estáo separadas das de

fazer crescer (capítulo 9). Há outros em que é analiticamente esclarece

dar separar da criacáo, sob a qual se inc1uiriam a alimentacáo e o eres

cimento, o ato de dar a luz. (Pode-se, por certo, desagregar mais, pois

cada "ato" é em si mesmo composto de urna seqiiéncia de atas, da mesma

maneira que se pode desagregar continuamente o simbolismo de genero
de qualquer símbolo de genero específico.) Tomo essa última separacáo

como um contraste sintetizador de urna certa relevancia para a maneira
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pela qual penso que os melanésios organizam suas idéias sobre mulheres

e homens. Na análise antropológica, essas duas atividades sao freqüen

temente fundidas sob a rubrica abrangente de domesticidade. Fazer isso,

no caso dos construtos melanésios de maternidade e paternidade, é obs

curecer o caráter de nao-parentesco de certas relacóes que os ocidentais, ao
contrario, situariarn no amago do "dornínio doméstico".

O parto constitui certamente um evento único, náo-replicável, Tra

ta-se de um ato singular e histórico que faz das capacidades gerais da

máe urna relacáo específica (entre ela e outros, para nao falar na crian

ca), Pois ela se torna um agente ativado por urna causa específica vista

como anterior e externa a ela (as tracas do pai, envolvendo as terras do
clá, ou um irrnáo compelindo seu marido a prepara-la). O nascimento

da crianca ativa o parentesco. Contuda, é por contraste que a criacáo de
urna crianca, ou o cultivo das plantacóes, por parte de urna máe, pode

ser construída de modo a revelar, em lugar disso, urna capacidade geral

com relacáo a um outro similar (plantas, a crianca ainda náo-nascida)

que e1a,desse modo, internaliza como "parte" de si mesma. Sua capaci

dade, como urna condicáo geral, é inerente a esse outro. E estes sao os

atas de mesmo sexo que caracterizam o crescimento e que foram des

critos nos capítulos 8 e 9 - disso decorrendo o paradoxo, para a língua

inglesa, de que, até que nasca ou seja colhida, a coisa que cresce dentro

da máe de fato faz com que esta cresca, Cultivador e cultivado, o que

faz crescer e o que cresce, sao unificados no que poderia ser chamada de

urna maneira "coletiva": assim como as relacóes políticas, suas relacóes

sao de urna ordem diferente das do parentesco doméstico.

Eu situaria nesse contexto as observacóes dos habitantes das Ter

ras Altas sobre a aparente espontaneidade do crescimento feminino.

Nosso equívoco é ve-las como um comentário sobre urna propriedade

natural que as mullieres, como as plantas ou os animais, tém dentro

de si: Os primeiros etnógrafos alegaram que era pelo fato de as mu

lheres serem vistas crescendo naturalmente que os homens tinham que

8. Expressóes vegetativas merecem ser tratadas de per si. Eu apenas mencionaria o sugestivo ma

terial apresentado por Gell (r97S) (especialmente sobre o simbolismo de mores e crescímento).

Para um material proveniente de urna outra parte, muito diferente, da Melanésía, ver Goodale

('9 80).
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imitá-las. Mas, ao acentuar o caráter aparentemente nao assistido desse
crescimento, tais alegacóes sup6em equivocadamente que os habitantes

das Terras Altas véem o processo como além do esforco humano, mais

propriamente do que constituído por ele. O crescimento feminino ou

maternal é tao inventado ou nao inventado como a propagacáo dos sub

clás ou a amplificacáo dos nomes dos homens. A espontaneidade aponta

para urna imagem de capacidade potencial de agir, de habilidade para

empreender a acáo sem auxilio, precisamente porque a causa aparece

como particular e externa as capacidades generalizadas da pes soalcor

po. O atar se constitui como seu próprio ponto de referencia; a mulher

enquanto mulher, agindo com outro em mente, age também de urna
posicáo que é sua.

Por conseguinte, no centro das atividades das mulheres, no interior

do chamada "domínio doméstico", a replícacao das relacóes de mesmo

sexo das mullieres é análoga a política coletiva dos homens. (Escrevo

aqui homens e mulheres por convencáo. O mesmo vale por certo para

o pai que alimenta, no Massim matrilinear; o vínculo entre o pai e a
crianca está no centro das relacóes de linhagem.) As capacidades das

mulheres para fazer crescer sao replicáveis, generalizadas; seu cuidado

com as plantas e o fazer com que as enancas crescam dentro delas sao

atividades inespecíficas. O exercício dessa capacidade, similarmente ao
caso das interacóes políticas dos homens, torna a relacáo resultante (en

tre quem faz crescer e quem cresce, entre quem cultiva e o que é cultiva
do) urna relacáo específica. Mas essa relacáo nao é visível até que apare~a

na forma de seus efeitos: somente o "evento" produtivo da colheita ou

do parto a revelará.

Um processo conduz ao outro. Mas é exatamente o tempo o que os

separa, e deveríamos levar em conta essa temporalidade. Aa invés de con

fundir os diferentes tempos do crescimento materno e do parto, é útil,

para compreender a perspectiva melanésia, que consideremos que os car

pos das mullieres evidenciam em si mesmos urna altemacáo entre os dais

tipos de socialidade, a coletiva e a particular. A implicacáo disso é que, por

essa razáo, devemos parar de pensar nos papéis das mulheres relacionados

com o cuidar como se fossem axiomaticamente indicativos de parentesco
doméstico; eles também evidenciam urna capacidade coletiva e generali-
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zada. As mullieres, como os homens, engajam-se subseqüentemente em

relacóes particulares (parentesco) com outros, através de seus próprios

laces de sexo cruzado.
Torna-se desnecessário concluir, como fazem em termos de genero

Ortner e Whitehead ('98" pp. 7-8), que

a esfera de atividade social predominantemente associada com os homens en

globa a esfera predominantemente associada com as mulheres e, por essa razáo,
lhe é conferido culturalmente maior valor [...]. [Os homens] controlam a ope
racáo social mais ampla [...], ao passo que os horizontes sociais das mullieres se

reduzem ao curto alcance dos parentes intimamente relacionados e suas neces

sidades imediatas.

Parece que eu também participei dessa conclusáo (M. Strathern,

1981a). Mas, como eu a formularia agora, nao se trata de urna esfera mas

culina encerrando permanentemente urna esfera feminina. Nao existem
esferas nesse sentido: o englobamento e relativo. Há posicóes a partir

das quais as pessoas agem. E as mullieres, tanto quanto os hornens, sao

capazes de construir-se como pontos de referencia para seus próprios
atas. As pessoas náo estáo subsumidas nas relacóes de parentesco; mais

propriamente, elas também criam e ingressam em relacóes de parentes

co ern momentos específicos.
Torna-se também absurdo pensar de maneira diagramática os domí

nios político e doméstico como os aspectos externos e internos de urna
estrutura. A organiza~ao clánica melanésia, por exemplo, nao representa

urna exteriorizacáo do parentesco doméstico, urna ordem jurídica, urna
socialidade mais elevada. Nao se trata de urna exteriorizacáo legitima

dora da autoridade doméstica que, com isso, se encontraria ratificada,

como diria Fortes ('969, ver cap. 4, n. ro). Pelo contrário, a esfera de

relacóes que chamei de coletiva, com seu caráter contingente, pode ser

considerada amoral em comparacáo com a necessária moralidade do

parentesco doméstico. Eu ineluiria, por certo, como igualmente amoral

a existencia das capacidades generalizadas das mulheres.
No contexto do parentesco doméstico, as Iimitacóes para a acáo pro

vém da medida em que as pessoas sao construídas como imediatamen

te vulneráveis aos interesses e intencóes urnas das outras, e imediata-
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mente capazes de beneficiar-se deles. E isso é em parte um resultado da

priorizacáo cumulativa dos atos das pessoas. As limitacóes sao investi

das na particularidade das próprias relacóes e em seu seqüenciamento

de causa e efeito. Como vimos, as assimetrias resultantes podem ser
metaforicamente apreendidas nos interesses das relacóes coletivas, Os

cultos de iniciacáo ampliam a efetividade nao mediada para proporcóes

coletivas, os corpos dos participantes tornando-se os loci individuais de

alteracáo, com atos específicos entre mais velhos e mais mocos determi

nados, atos esses que ctiam relacóes de dependencia entre eles. A troca

cerimonial apodera-se dos estados emocionais como atributos de unida

des sociais inteiras, de modo que os clas influenciam coletivamente uns
aos outros, com sua mútua dependencia contrastando com a indepen

dencia também reivindicada por cada um deles. Mas tudo isso constitui,

por assim dizer, urna moralidade tomada de empréstimo. Basicamente,

a influencia dos homens sobre outros iguais a eles celebra urna identida

de homogénea que funciona superando a base moral das dependencias

domésticas heterogéneas ou resistindo a ela. Por conseguinte, a organi

zacáo dos eventos clánicos transforma-se num empreendimento e, na
observacáo de Lederman (r990) sobre os Mendi, "representa um mo

mento hegemónico". Guardadas as devidas proporcóes, o mesmo pode
ser dito com relacáo ao ato de criacáo,

Do ponto de vista das atividades dos homens, nem a política nem o

ritual constituem um dominio normativo que abstraia e adjudique valo

res existentes albures; ao transformarem o parentesco doméstico, as re
lacóes coletivas sao também orientadas para a sua reproducao, Mas elas

mobilizam um modo estético que promove necessariamente nao um
conjunto congruente de valores, mas um conjunto de valores alternativo.

Harrison aborda esse ponto no tocante areligiáo: nos mitos e rituais,

as representacóes promovem urna socialidade "ajuridica" ('984, p. 401).9

Suas observacóes foram suscitadas por um estudo sobre os Avatip, na

9. Sua preocupacáo é com a maneira pela qual a cosmologia dos Avatip,ao invés de refletir, parece
produzirurna versáo"totalmente alternativa"da ordemsocial,a qualse revelacomo urna projecáo
de interessese nao como regras morais.Bloch (1980)procura mostrarum domínio de ritualque
nao somente nao afirmaoutros"valores socíaís" que o u1trapassem, mas incluí mensagens queváo

cm sentido contrarío asveiculadas pelo discurso nao-ritual.
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área do tio Sepik, e pelo trabalho de Tuzin sobre os Arapesh de Ilahita,

ao norte dessa regiao. A preocupacáo de Tuzin com a violencia ritual

levou-o a observar que "a felicidade das relacóes domésticas precisa lutar

constantemente com prescricóes rituais voltadas especificamente para

debilitar os laces maritais e filiais". Os atores tém que "pagar o pre

co emocional de viver segundo dois códigos de conduta contraditótios

que envolvem grande carga afetiva": "o etos doméstico [...] contradiz

radicalmente seu correlato ritual" (1982,pp. 35', 352). Pode-se comparar
essas observacóescom o relato de Young ('983, p. 262) sobre a antinomia

de valores que conduz a "visóes concorrentes" da sociedade ka1auna, na

ilha Goodenough, no Massim. Harrison sugere mais propriamente que,
entre os Avatip, "o dilema náo é entre códigos morais irreconciliáveis,

mas encontra-se no fato de que religiáo e moralidade sao distintas e

corporificam valores de ordens diferentes" (I985a, p. 1'7)'
As pessoas de Avatip, diz Harrison, véem-se como cornpostas tan

to de "cornpreensáo" como de "espirito". Compreensáo é algo que se
assemelha ao que, entre os Hagen, constitui o cultivo da mente que,

conforme o sugerido no capitulo 4, tipifica as dependencias criadas no

dominio doméstico. Essas dependencias tém certamente urna forca mo

ral, ou seja, as pessoas assim relacionadas (por "parentesco") definem-se

através da identifica,ao com as preocupacóes dos outros. O espirito, en

tre os Avatip, entretanto, constitui urna forca vital a ser acrescida através
da auto-afirrnacáo e da íntensíficacao, algo que talvez se assemelhe ao

"prestigio" entre os Hagen ou áquilo que Gillison também denomina

"forca vital", entre os Gimi (r980, p. 148).O sistema ritual possibilita que

os homens alcancem graus de "espirito" por meio do culto de iniciacáo

masculino, que Ihes dá acesso a um dominio da vida em que os valores

morais sao substituidos por valores estéticos. "Chamo de estéticos esses

valores porque estáo relacionados acima de tudo com o poder da signi

ficacáo, Este é visto como urna capacidade, inerente aindividualidade

(masculina), de produzir admiracáo, temor, desejo ou outros tipos de

sentimento nos outros" (Harrison, '985a, p. ''7), Os homens avatip ga
nham influéncia uns sobre os outros através da auto-elevacáo de seu

espirito. "A relígiáo avatip náo celebra o consenso moral ou a subrnissáo

do ego aconsciencia coletiva" (I985a, p. "7)'
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o impacto estético específico descrito por Harrison pode ser corn

preendido como o vislumbre das capacidades das pessoas, em sua forma

generalizada, no momento em que estas se mostram através das relacóes

particularizadoras que as reúnem. Venho utilizando o termo estético

num sentido amplo, para referir-me a todas as limitacóes de forma.

Os dois tipos de socialidade (o particular e o nao-particular ou

coletivo) existem como formas alternativas uma para a outra, porque

cada uma antecipa a outra. Podemos igualmente dizer que um agente

e uma causa se encontrarn numa correspondente relacáo ativalpassiva,

de modo que cada socialidade está temporariamente encerrada em seu
próprio tempo. A relacáo precisa ser uma relacáo de alternancia ou an

tecipacáo porque nenhuma delas pode ocupar o tempo da outra. Uma

só pode "aparecer" como a outra num estado transformado. Seja através
dos artificios políticos da troca cerimonial e da organizacáo clánica do

tipo hagen, ou através das trocas ao longo da vida focalizadas no paren

tesco, em nenhum dos casos a dimensáo coletiva se reduz meramente a

um "dominio" ampliado de parentesco. As relacóes particulares de pa

rentesco se transformam na demonstracáo de uma capacidade genera

lizada. Inversamente, a criacáo e o crescimento nao sao o parentesco

condensado ou miniaturizado. Sao antes capacidades generalizadas que
se tornam visíveis no contexto de relacóes particulares. Essas alternan

cias se tornam reificadas na estética das relacóes de mesmo sexo e de

sexo cruzado.
Agora vemos porque género constitui uma oscilacáo ou alternancia

entre estados de mesmo sexo e de sexo cruzado. Éstes dáo forma a uma

dupla alternancia: por um lado, entre a socialidade em modo coleti

vo e a socialidade em modo particular; por outro, entre o ser o agente

incompleto, que é ativado na relacáo com outro, e a pessoa completa,

que é produto de interacóes de outros. Repito o ensinamento dado aos

meninos sambia: um individuo nao pode estar num estado ativo e pas

sivo ao mesmo tempo, devendo comportar-se como um ou como outro,
As alternancias nao sao isomórficas - das nao se "decalcam" urnas nas

outras. Elas apenas se aproximam, mas fortemente, de uma estética co

mum. E esta apresenta a alternancia da mesma como um movimento
entre estados, como urna seqüéncia de eventos.
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Eventos (atos) implicam relacóes. Ou seja, as relacóes (pessoas) sao

tanto a causa como o resultado dos atos (nao a sua realizacáo). Tome-se

a prescricáo de que os parentes patrilaterais e matrilaterais devem ser

mantidos separados. Isso pode ser conseguido na medida em quetaispa
rentes convergem para urnapessoa especifica. Pois essa pessoa é potencial

mente um agente. O impacto deles é visto como assumindo diferentes

formas, na medida em que o indivíduo agente atua sobre o fato de que

seu corpo e mente registram os efeitos dessas relacóes. As relacóes se

tornam diferenciadas umas das outras na pessoa que manifesta inter

namente a diferenca que elas fazem. Poderíamos dizer que os parentes

em torno da pessoa nao sao diferenciados uns dos outros de maneira

inata, É a pessoalagente, em sua composicáo interna (por meio de suas
relacóes internas), que os diferencia.

Volto-me agora para o fenómeno da reencenacáo, para a maneira

pela qual essas relacóes internas sao celebradas. As pessoas sao também

capazes de se substituírem pela relacáo que elas térn com seus parentes

mais velhos. Por sua própria decornposicáo, elas simultaneamente reífi

cam e individuam suas pessoas. Fazem-no através do comer.

o CONHECIMENTO NUMA ECONOMIA

DE PRODUS;AO CONSUNTIVA

As metáforas de desconstituicáo ocorreram com freqüéncia ao longo de
minha exposicáo: destacamento, elíminacáo, divisáo. Elas se verificaram

em resposta a ficcáo de convencáo/invencáo, introduzida no capítulo 7,

e as proposicóes teóricas de Wagner (1978) sobre as práticas de conheci

mento melanésias." O conhecimento nao é "construido" numa forma: as

formas sao desmontadas para revelar sua composicáo. A análise melané

sia, se é que assim se pode chamá-la, conduz os individuos a testar seus

cfeitos sobre outros, a experimentar suas capacidades, improvisando e

inovando, pois as capacidades só podem ser conhecidas segundo a ma-

ID. VertambémWagner(1975) e capítulo7,n.4, anreriomente. Essas várias formas de desconstirui
o;;ao poderiam serreunidas sob a rubrica de anrecipacño.
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neira pela qual elas sao reveladas. Mas o que os agentes revelam com isso

é a sua constituicáo como pessoas. Tais processos de desconstituicáo nao

resultam, como se poderia supor, numa colecáo de fragmentos; resultam

numa singularidade concebida como uma unidade interna. Conforme a

tenho descrito, a unidade pode ser derivada do dividual, através da di
visáo de um par, ou da dissolucáo de uma condicáo múltipla, composta,

em um estado homogéneo e delimitado. Essa própria unidade revela os

efeitos dos atos do agente individual.

Muitas das práticas sociais que um ocidental poderia tomar como

ordenando ou agregando atividades devem ser entendidas como des

constituicóes desse tipo. Isso deveria ficar claro a partir da análise dos

rituais de iniciacáo: o menino sambia ou a menina gimi nao sao "socia
lizados" num ou noutro papel através da "aquísicao" de atributos. Antes,

uma entidade compósita já existente é decomposta e produzida (por
suas próprias acóes bem como pelas acóes de outros) em uma forma

unitária - o pai poderoso, a máe receptiva. O destacamento dos eón

juges de seus parentes, por meio das compensacóes matrimoniais, ou os

pagamentos aos afins e as cerimónias mortuárias, que restituern urna
identidade singular a uma parentela, constituem decomposicóes tanto

quanto os atos diferenciadores realizados pelos homens ao sangrarem

seus corpos, ou pelas mulheres, ao se isolarem por ocasiáo da menstrua

cáo, Pode muito bem haver um resultado energizante ou estimulador,

pois a pessoa é dotada de uma unidade que generaliza suas próprias

capacidades como agente e lhe proporciona a posicáo singular a partir

da qual agir no futuro.

Mas o individuo também precisa entender de maneira acertada a

composicáo original. A lógica do resultado antecipado é tanto uma ló

gica de incerteza quanto de certeza. Num estado ativado (como agen

tes), as pessoas precisam identificar as causas apropriadas para seus atos,

isto é, as relacóes de que sao compostas, na expectativa de alcancarern

os resultados desejados. Assim, na antecipacáo do nascimento de uma

enanca, os pais precisam assegurar suas origens na mediacáo de relacóes

entre os parentes paternos e maternos ou entre os elementos internos
do corpo da parturiente. O ato do destacamento nao pode ocorrer se a
diferenciacáo nao houver sido adequadamente realizada.
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Isso possivelmente explica a atitude prevalecente na Melanésia a

respeito do agir humano - ao mesmo tempo ansiosa e agnóstica. As

pessoas dizem nao saber qual será o resultado de certos atos: elas nao

conseguem ter certeza a respeito. Isso pode ser institucionalizado como

ansiedade." Esta pode ser encontrada na suscetibilidade individual dos

iniciandos ao expor-se ao olhar da audiencia (Biersack, 1982); na vul

nerabilidade dos doadores num terreno cerimonial onde exp6em sua

riqueza (A. Strathern, 1975); na declarada incerteza até mesmo a respei

to de se um evento virá ou nao a ocorrer, como relata MacLean (r985)
com relacáo a cerirnónias atinentes acompensacáo pela noiva entre os

Maring. Por conseguinte, os eventos aparecem tanto como adivinha

cóes relativas a estados de coisas anteriores quanto como presságios de

acontecimentos futuros. Essa incerteza nao surge simplesmente do aca

so das interacóes cotidianas, mas encontra-se inscrita nas expectativas
(MacLean, 1985, p. 121). Como ocorre em muitos processos de resolucáo
de conflitos (por exemplo, Counts e Counts, '974;Tuzin, 1974), supóe-se
que o que está acontecendo somente poderá ser conhecido da perspecti

va de algum evento futuro que revelará seus efeitos. A incerteza significa

que o próprio conhecimento tem que ser estabelecido como tendo acon

tecido, como uma espécie de evento.
A alimentacáo proporciona uma imagem desse processo recursivo.

Eu proporia uma equacáo geral entre consumo e conhecimento. (A

equacáo é minha, mas a apresento como uma maneira de imaginar a

imagética melanésia.) A secáo anterior lidou com o seqüenciamen

to temporal entre o crescimento das coisas e sua exposicáo de modo a

que possam ser vistas por todos; há um outro seqüenciamento temporal
entre essa exposicáo e o consumo. O fato de que produtos sejam "con

sumidos" ou recolhidos por outros cria urna relacáo específica entre o

agente e aqueles assim afetados pelos atos dele ou dela. Por sua vez, no
momento do consumo, os que consomem privilegiam essa relacáo sobre

múltiplas outras, que sao suprimidas ou eclipsadas. Pode ser algo literal-

II. Pode-se mencionar as preocupacóes que, em rnuitas áreas, ocorrem em torno da fertílídade
feminina (ver,porexemplo,VanBaal,1984). As teoriasdo incrementoou dímínuicéo dos fluidos
vitais (Kelly,1976), ou da decadéncía do universo (Sórum, ~984), constroemurna ansiedade es
pecífica quanto as origens;sobre a criacáo ritualda ansíedade, verPoole (1982) e Tuzin (1982).
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mente momentáneo, como quando um convidado observa os cánones

da hospitalidade, ou pode ser algo que caracteriza um período da vida,

como quando urna crianca é alimentada por seus pais, ou ainda algo que

ocorre repetidamente, como quando um cónjuge alimenta o outro. A

pessoa alimentada é colocada numa condicáo passiva. A acáo de alimen

tar estabelece o "direito" do agente sobre aquele ou aquela que registrará

o ato. O que digo sobre alímentacáo poderia ser também dito a respeito

do conhecimento como tal.

Tornando conhecidos os efeitos. N a descricáo das atividades wok meri apre

sentada nos capítulos 4 e 9, foi sugerida urna conexáo entre as atividades

inteiramente femininas das mulheres e os cultos inteiramente mascu
linos dos homens. Parecia depreciativo para as mu!heres o fato de que,

no momento em que traziam a público as suas economias acumuladas,
os homens interviessem como oradores e guarda-livros. Contudo, as

seqüéncias de iniciacáo masculina também terminam com a exibicáo

para urna audiéncia mista, até mesmo com casamento para os partici

pantes; e os itens que circulam na troca cerimonial retornam afamília
no longo prazo. Nao apenas os porcos sao comidos, mas os maridos

hagen guardam cuidadosamente as suas conchas nas casas das esposas.

Producáo implica consumo. Em sua forma de crescimento ou de fiuxo,

a producáo permanece um construto de mesmo sexo; a atividade é vista

como o englobamento inteiramente masculino da mulher ou vice-versa.
Mas a producáo nao é conhecida, nao é "produzida", por assim dizer,

até o ponto de ser consumida por ourrem. O ponto em que os itens sao

consumidos é aquele em que sua consriruicáo múltipla (sexo cruzado) se

revela para os que a trazem a tona.
Repetidas vezes encontramos a expressáo idiomática de que urna

coisa produzida (o dinheiro das mulheres daulo, a enanca dos Gimi, os

porcos e conchas dos Hagen) é, em seu clímax, "trazida para fora", O

momento da liberacáo é simultaneamente o momento do conhecimen

to - o que estava dentro torna-se aparente - e o momento do consu
mo. O dinheiro das mullieres é aplicado em usos que tambérn envolvem

os hornens, urna crianca é reivindicada como trabalho do pai ou um

parceiro de troca reclama sua dívida. As esposas hagen reivindicam dos

ogenero da dddica

maridos a carne de porco para a comida, ao passo que o controle exclu
sivo da mulher sobre as plantacóes no solo se transforma em múltiplas

reivindicacóes no momento em que aquelas sao co!hidas. É através dessa

exposicáo que urna pessoa, ele ou ela, "aprende" do que é feita. A expo

sicáo torna-se um evento, com as características de um evento. Ela "tern

lugar" no tempo e é individuada por seu efeito estético. O conhecimento

é comunicado por meio do impacto que os atos do agente térn sobre o

receptoria audiéncia/o consumidor, ou seja, por meio do conhecimento

deles. Para dizé-lo nos termos de Schieifelin (r985), sao eles que comple

tam a realidade do conhecimento.

Se a acáo extrai das pessoas aquilo de que elas sao capazes, essa capa

cidade é revelada como a habilidade de um agente para mobilizar uma

constelacáo de relacóes. A capacidade (generalizada) do agente para fazer
relacóes e as relacóes específicas das quais a pessoa já é feita sao ambas

tornadas conhecidas. O intento é tao retrospectivo quanto prospectivo.

Urna audiencia pode ser criada pela própria apresentacáo, como quando

um receptor é criado pela troca cerimonial, mas o receptor também existe

antes do evento em que suas pretensóes preexistentes sao reveladas. As

sim, o receptorlconsumidor consome o que já!he pertence.

Os Hagen, por exemplo, falam geralmente em "comer" riqueza. Mas
há urna conotacáo específica para essa expressáo nas relacóes domésticas

de parentesco. No que diz respeito as mulheres, o momento significativo

em que das "comern" riqueza é a ocasiáo do casamento de urna parenta.
A crianca multiplamente construída é reivindicada tanto pelos parentes

paternos como maternos, que tornam aparentes as suas relacóes comen

do a compensacáo matrimonial. Podemos, desse modo, equiparar tanto

o consumo como o conhecimento com o tornar aparente a constituicáo

das pessoas e das coisas que os agentes circulam. O momento em que
pessoas e coisas sao trazidas :l vista é o momento imediatamente ante

rior ao de serem levadas de volta a um corpo.

Nisso reside a díferenca entre o corpo prospectivo de urna audiencia

geral, que se torna receptivo pela apresentacáo, e o corpo retrospectivo

daqueles com pretensóes anteriores. A troca cerimonial se desenvolve

tendo em vista o primeiro, as trocas com base no parentesco tendo em
vista o segundo. Nas trocas baseadas no parentesco, nao há expansáo ou
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multiplicacáo de relacóes: o consumidor/receptor consome um item que

sesubstitui a seusprópriosatosanteriores. É principalmente a máe da noiva

que deve comer carne de parco, por ocasiáo do casamento da filha, em

reconhecimento pelas acóes prévias de havé-Ia parido e criado. Diversas

metáforas relacionadas ao "parco da máe" (M. Strathern, '972, p. I06) sao

explícitas sobre esse ponto.

Nesse caso etnográfico, o pIOcesso de substituicáo é final, e todo

o evento de cornpensacáo matrimonial é equiparado á cornpensacáo

por morte." Mas suspeito que a comparacáo entre nascimento e morte

é geral; o que é revelado, destacado, trazido para fora é urna pessoa

(urna crianca, urna noiva, o marta) reificada como o produto final de
urna constelacáo de relacóes e, portanto, como urna coisa "acabada" ou

completa. O conhecimento tem lugar com igual efeito num momento

de "nascimento" como num momento de "morte", Os rituais wok meri
se apóiam no simbolismo do nascimento e do crescimento do feto no

útero das mulheres. Em muitas sociedades do Massim, o crescimento

acorre no interior do "útero" do clámatrilinear; é na morte que se revela

a constituicáo múltipla da pessoa socialmente ativa durante seu tempo

de vida; no momento da morte, ela é entáo desconstituída e separada,

seus laces de afinidade desfeitos, de modo que o carpo matrilinear pode
reabsorver o marta como membro do clá. As reivindicacóes de um pai

sabarl á enanca por ele alimentada sao extintas quando ele "come" por

ocasiáo da cerirnónia mortuária dessa enanca (Battaglia, '985, pp. 432-33).

Foi a relacáo que morreu.

Comer é urna imagem para a substituicáo de um ato por outro. Gran

de parte da discussáo anterior sobre substituicáo (ver capítulo 9) lidou

com o deslocamento de relacóes de sexo cruzado. Mas, aqui, encon

tramos urna seqüéncia diferente. Dentro de urna única relacáo de sexo

cruzado - os afins ligados por cornpensacóes matrimoniais ou tracas

mortuárias -, é criada urna díferenca entre dais atas. Um ato substitui

o outro, no fluxo reverso da comida, ambos urna reencenacáo e urna
transformacáo, Um ato anterior de alimentacáo, da parte de urna máe

rz. O argumento é desenvolvido em M. Strathern (r987), que compara as metáforas mortuárias

para as compensacóes matrimoniáis entre os Hagen com a correspondente equacáo entre com

pensacaomatrimonial e compensacóes pelo nascimento de enancas entre os Wiru.
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hagen ou de um pai sabar!, é deslocado por um ato subseqüente no qual
o alimentador é alimentado. Essa conclusáo efetiva da relacáo de sexo

cruzado pode ser pensada como urna reducáo da ambigüidade, como a

conformacáo da relacáo em sua modalidade final. Da mesma maneira

que os agnados de urna noiva hagen seráo conhecidos como "parentes

maternos" pelos filhos que ela venha a ter, os parentes matrilineares de

um pai sabar! falecido sao situados sem ambigüidade no lado "paterno".

Ambos sao compostos, respectivamente, pelas novas reivindicacóes dos

agnados do noivo e do próprio subclá matrilinear do falecido.

Urna composicáo a partir de um ponto de vista é urna decornposicáo

quando vista de outro: as relacóes reduzidas a um único fio. Talvez haja

um sentido em que toda consuncáo envolva decomposicáo desse tipo 

o que é "visto"em cada momento, o privilegiar de urna relacáo com res

peito as outras - e que comer seja sempre simultaneamente energizar e

debilitar. lsso cria um agente tornando a pessoa incompleta, privando-a

de urna base de apoio de natureza múltipla. ldiomaticamente, comer

é freqüentemente igualado ao intercurso sexual, e este, por sua vez, é
com freqüéncía idiomaticamente imaginado, nessas sociedades, como

urna "pequena morte" (comparar com Gillison, '983, p. 40). Conquanto,
e notavelmente no caso gimi, possamos imaginar que é o objeto devo

rado que, por isso, marre, eu me pergunto se nao haveria algumas vezes

a idéia de que o devorador, o consumidor, também marre - perdendo

aquela parte dentro dele, ou dela, que é deslocada pelo novo alimento. '3

Mais prosaicamente, o consumidor, da mesma forma que um recipiente,

é reduzido a urna única identidade ao englobar um objeto produzido
por outrem.

Enquanto a capacidade de acáo pode ser replicada, os atas só po

dem substituir-se uns aos outros. lsso é tao verdadeiro para aquilo que

um estrangeiro poderia considerar como a atividade cotidiana de comer

l3· A seqüéncía é explícita em Gimi. Ver, por exemplo, Gillison (r983, p. 47)' Em Hagen, "Día-se

que os parentes da noiva 'comem' a compensacao matrimonial, ao passo que o marido 'come'

(isro é, tem relacño sexual com) a recém-casada" (A. Strathern, 1982b, p. I2S, grifo nosso}. O

termo para a penetracác por parte do marido é também o termo para golpear, matar,ou plantar,

ou seja, ter um efeito sobre outrem. Ser o receptor de uro efeíro,como uro golpe, é ser "aríngído"
por esse efeito, ou "comido"por ele, no caso de sofrimento e infortúnio.
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quanto O é para as performances encenadas. Na verdade, todo ato contém
seu próprio risco performativo: arrisca seus efeitos, por assim dizer. A
reencenacáo ou comemoracáo de outros atos - os seus próprios e o de
outras pessoas - é, assim, simultaneamente inovacáo e improvisacáo

sobre eles. E ou os "mata" ou os completa (Wagner, r978, p. 24).

Consumo e coercáo. Gregory (1982, p. 33) faz comentários gerais sobre os
idiomas melanésios. Urna conexáo entre o comer e o intercurso sexual

"pode ser vista", afirma ele (1982, p. 33), "como fundamento empírico
para a concepcáo de Marx sobre o consumo como producáo dos seres
humanos". Se "producao" é tornar manifestas as capacidades de pessoas
(relacóes), esses sistemas sao, nesse caso, muito apropriadamente deno
minados como de producáo consumptiva, no sentido de que o que está
sendo produzido é conhecimento, e o conhecimento só é "conhecido" ao
ser consumido.

Urna conotacáo da nocáo ocidental de "domesticidade" é a de que
a consumpcáo é um processo inteiramente passivo, urna introducáo na

própria pessoa daquilo que foi produzido com atividade e energia em
outro lugar. Os argumentos feministas sobre a náo-valorizacáo do tra
balho doméstico equiparam, de modo plausível, o auto-evidente valor
de uso de um item com sua igualmente evidente consumpcáo, Esta pa
rece ser urna realizacáo nao-problemática de atributos, um nao-even
to. As idéias melanésias, entretanto, podem tornar o processo muito

problemático e, no mínimo, transformá-Io num evento. Em Hagen, o
momento em que o alimento é consumido é aquele em que o trabalho
é reconhecido: o que é significativo é que o reconhecimento é um ato

específico. O consumidor pode ser passivo, no sentido de que ele ou ela é
testemunha da atividade de outrem, mas torna-se com isso urna"pessoa"
vitalou um ponto de referencia para esse agente. O ato de comer, que
ativa essa relacáo, é também urna espécie de reencenacáo e, como vimos,
exatamente urnaperformance.

Em sua formulacáo original, a producáo consumptiva envolve a per
sonificacáo de coisas que promovem a sobrevivéncia das pessoas. Ins

pirado em Lévi-Strauss, Gregory amplia a explanacáo de Marx sobre
a reproducao, fazendo com que a consumpcáo se refira nao somente as
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necessidades da pessoa em termos de alimentacáo, mas também a repro
ducáo através das relacóes sexuais e de paternidade/maternidade. Nessa
visáo ampliada, a consumpcáo torna-se mais do que simplesmente o

"desgaste de materiais e energia laboral" (1982, p. 30, grifo nosso).
Nas economias mercantis, a consurnpcáo pode ser produtiva num

sentido f~aco: ingerindo alimentos, o ser humano "produz" seu pró

prio corpo (Gregory, r982, p. 31). Mas, nas economias de dádiva, ela
deve ser encarada como produtiva ern sentido forte - o processo pelo
qual coisas sao transformadas em pessoas é um processo inovador e
incremental. Isso se torna claro com a cornpreensáo de que nao se está
lidando com indivíduos que objetivam a auto-substituicáo. Nao é como

"individuo" que alguém consome produtos de outrem, mas como urna
"pessoa" aos olhos desse outrem. As pessoas sao forinas objetificadas de
relacóes, e nao é a sobrevivéncia da própria pessoa que está em questáo,

mas a sobrevivéncia da relacáo ou seu término. O comer nao implica

necessariamente alimentacáo; nao é intrinsecamente um ato benéfico
como se supóe na visáo mercantil ocidental que encara o ego como per
petuando sua própria existencia por meio dele. Antes, o comer expóe a
pessoa melanésia a todos os riscos das relacóes de que ela/ele se com
póe, Lembro novamente que se pode querer desagregar as atividades de
alimentacáo e crescimento. O crescimento, em termos sociais, nao é um
reflexo da alimentacáo; antes, em sendo urna receptora característica

de alimentacáo, a pessoa alimentada testemunha a efetividade de urna
relacáo com a máe, o pai, o marido da irmá ou quem quer que esteja

provendo a alimentacáo. O receptor de alimentacáo é definido tao es
pecificamente quanto o provedor dela. Consumpcáo, portanto, nao é
simplesmente urna questáo de substituicáo, mas de reconhecimento e
monitoracáo de relacóes,

Na verdade, eu afirmariaque, nesses sistemas, as pessoas nao podem
de modo algum participar da auto-substitui~ao. Toda a díficuldade en
volvida na análise das objetificacóes numa economia de dádivas (capítu
los 8, 9) foi a de que, para resumir, sáo pessoas (relacóes) que substituem
pessoas (relacóes), Estas podem aparecer como corpos, mas nesse caso

o corpo é urna forma objetificada: o ego, por assim dizer, de um outro

ponto de vista.
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o ego como sujeito individual existe mais propriamente em sua ca

pacidade de transformar relacóes, como um poder corporificado que se

revela em seus efeitos. O ego é ativado na medida em que tais relacóes

(pessoas) sao invocadas pelo agente e reveladas como seus apoios. De

fato, enquanto comer é um ato que só o agente pode ernpreender para

si, seu resultado é transformar o agente numa pessoa (um objeto) do

ponto de vista de outrem. Os atos do agente aparecem, conseqüente

mente, numa forma final e, portanto, diferente da atividade ela mesma:

o pai/rnáe produz urna crianca como o horticultor produz inhames.

Um pai/rnáe nao produz um pai/rnáe: a enanca, por sua vez, precisa ser

levada a revelar capacidade paternal/maternal a partir de dentro. Um

agente sempre apenas "reproduz" a si mesmo, ou a si mesma, em urna
outra forma.

O receptor (beneficiário ou vitima) dos atos de outrem é também

o efeito ou o produto destes; ele, ou ela, é assim um objeto da atencáo

desse agente. Um agente nao "produz", por assim dizer, outro. Mas pode

esperar que o ato original seja comemorado. Esta é certamente a expec

tativa expressa pela máe da noiva hagen.A pessoa (noiva) criada por um

agente (rnáe) reencena o ato de criacáo. É a noiva que é vista levando aos

parentes e a máe a carne de porco que, durante parte da cerimónia, ela

carrega as costas. Assim fazendo, ela (a noiva) se torna, por sua vez, um
agente, reconstituindo com sua própria consideracáo a pessoa (rnáe) que

é manifestamente urna das causas de sua existencia.

As condicóes que possibilitam a máe dar a luz urna filha com sua

própria identidade social distinta incluem a história de urna vida de tro

cas com afins, mas a atividade materna se manifesta na forma do evento

único do nascimento. Um filho, ou urna filha, pode entáo se tornar seu

próprio agente comemorando esse evento - reconhecendo as relacóes
de troca que foram a precondícáo particularizadora da capacidade da

máe. Por meio de suas próprias transacóes, as pessoas podem, por con

seguinte, tornar manifestas as relacóes originais ou causas que as produ

ziram. Podem também fazer de novo o que suas máes ou pais, ou irmáos

da máe, ou ainda maridos da irrná, fizeram ao alimentá-los: elas comem.

A comida pode ser de múltipla origem, mas é comida por alguém, e
essas relacóes adquirem um lócus singular no corpo individual. Durante
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sua vida, portanto, os agentes continuam a comemorar-se como pessoas

(compostas por relacóes que se focalizam nelas) através do alimento que
consomem. Na medida em que dáo atencáo as fontes sociais de sua

própria constituicáo - pagamentos compensatórios para os parentes

maternos, sacrificios para os paternos -, os agentes se ativam e mantém

através disso a sua individualidade própria.

Por mais vezes que seja realizado, cada ato de comer é também um

evento singular, orientado para urna única fonte, Isso tem a conseqüén

cia já observada. Reconstituir-se na consideracáo de um outro específico

é também desconstituir a multiplicidade de relacóes que poderiam ter

sido comemoradas. Esse outro é privilegiado como um ponto de refe

rencia (urna causa) para os atos. Conseqüentemente, urna mulher é co

nhecida simplesmente como a "máe" da noiva quando ela come o parco

que substitui sua própria atividade com respeito a filha. A especificidade

dessa relacáo eclipsa ou suprime todos os outros aspectos da identidade

da mulher. Ao mesmo tempo, a substituicáo é antecipada: a máe age

para, por assim dizer, tornar-se urna causa, para ser o motivo para urna

reencenacáo, e desse modo urna pessoa - tornar-se o objeto dos atos de

outros, como descreve Munn (1983), é um objetivo dos parceiros do kula.
Ser urna causa é ter sidoum agente. Essa passividade é coerciva.

É, pois, com respeito a atos que se pode falar propriamente de urna
causa e de um agente. Agir individua o agente como um sujeito, e, na

visáo deste/desta, a causa da acáo existe como um ponto de referencia

externo. Mas ser um ponto de referencia - urna pessoa ser um ponto

de referencia para outra em virtude da relacáo por isso estabelecida - é

a precondícáo para a própria atividade de alguém. Dirigindo, por assim

dizer, a atencáo de um agente, alguém se torna ele próprio um agente,

do mesmo modo que urna dádiva indutora abre urna seqüéncia de troca

ou que dádivas de noivado induzem a doacáo da noiva. Na verdade, já

encontramos essa antecipacáo na forma recíproca, quando duas pessoas

sao conceitualizadas como um par, cada urna das quais extrai urna rea

cáo da outra.

É sempre um dos elementos do par que age: o ato de extracáo faz

sair ou torna conhecida a condicáo interna do outro. O evento é mui

tas vezes elaboradamente inventado como urna performance, e há urna
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razáo para isso. A encenacáo física de urna performance é urna tentativa

de superar a recursividade do tempo. Como descrevi anteriormente, a

incerteza do resultado antecipado é inerente ao status de um evento ele

mesmo, envolvendo a dúvida sobre se um ato ocorreu GU nao.Pois ante

cipacáo é também regressáo. A precondícáo para algo acontecer deve ser

parte do acantecimento. Um evento é conhecido por meio de eventos

anteriores e posteriores. Dessa forma, a producáo só é "produzida" no

momento da consumpcáo; o conhecimento só é "conhecido" através do

conhecimento que os outros adquirem, pois, para que um efeito emerja,
a causa deve estar no devido lugar; há precondicóes para condícóes. Em

suma, urna regressáo perpetua de resultado para causa, resumida na no

tável convencáo dos Sambia - mas de modo algum restrita a eles - de

que o alimento precisa ser alimentado.>

Nao obstante, como perftrmance, o "vir para fora"pode ser encena

do como um momento específico com seu tempo próprio (pp, 4lO-U).

Urna imagem freqüente é a emergencia visual a partir de um cercamen

too O evento é simultaneamente pré-encenado, porque o cercamento

estabeleceu como urna precondicáo a unidade do (s) agente(s). Como

vimos em capítulos anteriores, o cercamento pode assumir a forma de

um envolvimento por um único corpo ou de urna acáo homogénea que

cria urna coletividade. Qpando constroem cercas ao redor das áreas de

culto, os homens criam urna unidade tanto entre eles próprios como em

relacáo aos espíritos com os quais estáo ligados: no momento de rom

pimento desse isolamento, ambos se desligam dessa relacáo envolvente

e revelam a associacáo em sua forma intensificada. Da mesma forma

que, através das transacóes associadas COID o "parentesco transforma

do" (pp. 386-387), os beneficiários crescem até o momento em que se

destacam no "nascimento" (ou na "morte") das relacóes envolventes. N a

medida em que a atividade dos homens é, por essa razáo, vista como a

deliberada aglutina~ao de pessoas, cuja orientacáo social caso contrário

14. Urna proposícáo inversa a essa pode ser vista nas comoventes cren;;as de "bruxaria" de pavos

como os Hagen (por exemplo, A. Srrathern, 198:zb), os quaís consideram que, em última instan

cia, a ganancia consome a pessoa que ela levou a ser gananciosa. O que parece amente ocidental

como urna confusño entre substancia e identidade pode ser entendido como a substítuicáo

regressiva de atas.
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seria difusa e variadamente direcionada, a natureza unificadora da acáo
coletiva é inerentemente energizadora ao fazer dos participantes algo
diferente do que eram antes.

Mas o novo estado precisa ser comunicado para ser canhecido, daí

a observacáo de Schwimmer sobre a dupla como a unidade básica para a

transmissáo de mensagens. Em seu exemplo, as mensagens sao passadas

entre os homens e o mundo sobrenatural. Urna dupla é constituida por

duas metades ou dois iguais, ou por um par mais velho/mais moco; eles

sao semelhantes no sentido de ambos tocarem flauta ou usarem másca

ra, com isso representando os espíritos. Cada qual é a fonte de revelacáo

do outro: "cada qual sabe que é um homem, mas quando olha para o

parceiro, pode ver um espírito" (r984, p. 253).
O momento de roprora do isolamento, de saída de um cercamento,

é o momento ern que os atores mostram o que chamei de capacidade

generalizada que eles térn dentro de si, antes de ela Ser particularizada

como alimento ou conhecimento consumido pela audiencia externa ou

pelo parceiro, o qual é também a causa caatora do ato, dado havé-lo
induzido. A energía exibida pelos agentes pode ser tomada como um

reflexo dessa coercáo, N a verdade, a ativacáo de relacóes parece reque

rer energia e forca precisamente pela razáo de que as pessoas portam

dentro de si a evidencia do que aconteceu com elas. Qjier a interacáo

produza urna relacáo que, mediando entre as duas partes, "se acrescenta

a" suas identidades, quer urna imposicáo nao mediada de um sobre o

outro fique registrada como urna alteracáo do corpo deste último, há
urna forca na maneira pela qual sao conduzidas essas interacóes, '5 A

transforrnacáo requer esforco, e é evidencia disso. As dádivas sao im

postas a outros; as plantas sao compelidas a crescer; o trabalho é urna
questáo de disposicáo, vontade, intencáo: nao há nada que possa ser

conhecido de outra forma.

Suspeita-se que a energia visível seja um resultado da exigencia esté

tica de que os atas devem aparecer de urna forma outra que a da inten-

15· Poder-se-ia sublinhar o pedido de Tuzin (1982) para que prestemos atcncáo aquestáo da dar

na acáoritual, que é também percebida como cruel pelos participantes. Ver Hays e Hays (1982,

pp. 282, 284) sobre a idéia dos Ndumba de que a dar fortalece o corpo.
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,ao do agente, e nessa medida estáo "separados" do agente. Além disso,

o resultado subseqüente das acóes, seus efeitos, está sempre incorporado

em outro (relacáo, pessoa), Se a forca é aplicada a um objeto externo, é

para exibir a marca da efetividade própria de alguém e, nesse sentido,

para transformar o objeto em parte desse alguém. A violencia por certo

deve ter um efeito assimilador em geral: urna mulher hagen espancada

pelo marido ostenta o sangue ou as conrusóes como um signo dos atas

do mesmo; ela busca a reparacáo na intervencáo de seus parentes, que

restauraráo a dignidade de seu status separado. Os parceiros de traca

sao assimilados as dádivas que eles trocam e fazem circular coagindo
o receptor a aceitá-las; os pais estáo implicados nas plantas/filhos que

eles cultivam e produzem, violentamente durante as seqüéncias de ini

ciacáo, e em dar recíproca durante o parto. Essas dádivas e filhos devem

registrar os atas deles, e a possibilidade de registro tem suas próprias

precondicóes, As coisas devem aparecer de modo a induzir o reconheci

mento por parte dos outros. A difercnca entre o agente e os inhames, as

conchas valiosas, as noivas, os filhos produzidos, é reconhecida somente

se essas coisas assumem urna forma própria. Voltamos aqui a importan

cia do genero.

GENERO ANALÓGICO

Sugeri resumidamente que as idéias sobre genero proporcionam a con

vencáo estética através da qual se faz com que as coisas apare,am. As

relacóes, os objetos manifestos das atencóes das pessoas, sao por isso

reificadas na maneira pela qual sao diferenciadas urnas das outras. Em

nossa visáo, o que é ocultado é precisamente essa base convencional.

Essa "dífercnca" é o que chamaríamos de um construto simbólico ou

c1assificatório, que veríamos como inventado, seja por meio do contraste

entre homem e mulher, seja através do contraste entre relacóes de mes

mo sexo e de sexo cruzado. Nos sistemas de conhecimento me1anésios,
contudo, a diferenca é apresentáda como urna conseqüéncia axiomática

de as pessoas assegurarem que formas reconhecíveis de acáo ocorreráo.

O genero proporciona, entáo, o meio através do qual é apreendida
a díferencíacáo enquanto tal. Ele dá urna forma as relacóes, as quais se
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tornam, através disso, direcionadas em urna de duas maneiras: seja repli
cando, ou substituindo-se urnas as outras. A "diferenca" entre replícacáo

e substituicño, por sua vez, mostra-se naquele intervalo entre interacóes

de mesmo sexo e de sexo cruzado. As pessoas sabem o tipo de evento ou

performance que presenciam por meio das relacóes de género que esses

eventos mobilizam. Por isso, elas também sabem quando um evento se

transformou em outro. Mas isso coloca a seqüéncía de tris para diante.

Mais propriamente, elas também sabem que os eventos sao causados e

térn seus resultados, e que um tipo de evento deve inevitavelmente con
duzir a ourro. Essa regressáo/antecípacáo/alrernáncía está contida den

tro das possibilidades de urna imagética de genero procriadora predicada

sobre a capacidade de urna forma em emergir de outra forma.

Um andrógino é composto por, e pode ser decomposto em, elemen

tos masculinos e femininos. Qpalquer desses elementos pode também

ser construído como existindo enquanto um carpo independente. Essas
construcóes definem um carpo masculino como tendo a capacidade de

conter dentro de si aquilo que ele também pode destacar de si, ou seja, o

carpo feminino; ao passo que um corpo feminino contém e destaca de
si o carpo masculino.

Essas imagens podem, assim, evocar tanto a condicáo de carpos "fí
sicos" como de corpos "sociais" (e lembro ao leitor que, no contexto

melanésio, urna imagem desse tipo também significa "mente"). Dado

que as pessoas aparecem em forma masculina, feminina ou andrógina,

a possibilidade de urna forma aparecer saindo da outra parece ser urna

possibilidade que se encontra dentro do carpo. Devemos lembrar-nos

de que as pessoas objetificam relacóes: corpos e mentes sao, por con

seguinte, suas manifestacóes reificadas. E elas devem sempre assumir

urna forma manifesta, isto é, ostentar urna condícáo diferenciada. Por

um lado, a diferenca entre um estado de mesmo sexo e um de sexo cru

zado é que um é a transformacáo do outro; por outro lado, masculino

e feminino sao versóes analógicas um do outro, cada qual agindo de

acordo com sua própria maneira característica. O comportamento das
pessoas revela necessariamente tanto a sua própria condicáo quanto a

de outros: o comportamento é marcado por genero. Sugiro que os atas

individuam pessoas; sao, portanto, os atas das pessoas que estabelecem



¿Jv[arilyn Jtrathern

o genero do comportamento, tornando aparente a condicáo de seus

próprios carpos/mentes, assim como a dos outros.
Encontramos aqui urna limitacño interessante. Um andrógino nao

age, ou seja, as pessoas só sao ativadas, só se tornam agentes, numa

condicáo de mesmo sexo, como masculinas ou femininas. A estética de

genero discrimina entre a própria possibilidade de alguém agir como

sujeito individual e de ser o resultado inerte dos atos de outras pessoas.

Isso tem ímplicacóes para a maneira pela qual as pessoas imaginam a

relacáo entre causa e efeito.
Um agente aparece como "masculino"ou "feminino" em relacáo aos

objetos de seus atos: eles devem aparecer reciprocamente como "femini
no"ou "masculino".A ilusáo é a de que a coercáo parece encontrar-se no

genero ele mesmo: os maridos paiela que tém de compelir suas esposas

a fazé-los crescer; os pais gimi que forcam a máe a expelir a crianca

nascida do espirito paterno; o irrnáo trobriandés que induz o marido da

irrná a simultaneamente produzir e devolver a enanca que lhe pertence;

os homens sambia que impóem cooperacáo a seus parceiros mais mo,os.

E, de outro lado, estáo as esposas paiela que observam os efeitos de suas

próprias intencóes nos corpos dos homens; a coletividade das máes gimi

que consome cadáveres masculinos; as irrnás trobriandesas que criam

fi!hos de irmáo; e os simultaneamente fortalecidos e humilhados corpos

dos novicos sambia "femininos" que contérn em si o reabastecimento dos

homens. Nao se trata de "sujeitos"agindo sobre "objetos".A intencáo do

ato - coercáo - é estabelecer a própria relacáo em si. Em linguagem

de genero, cada sexo induz os atos do outro, pois tais reacóes constituem

evidencia de sua eficácia. Mas, na medida em que cada qual é também

a causa dos atos de outros, nao há nada automático no que díz respeito

á elucidacáo; esta se realiza sob as condicóes de incerteza e ansiedade

observadas anteriormente.
Nao existe paradoxo no fato de os homens serem necessários para a

aruacáo materna. Os homens ajudam no nascimento; sua própria pro

dutividade social deve ser feita visível no corpo de outrem. Conseqüen

temente, como no caso dos Gimi, por exemplo, os homens fazem mais

do que simplesmente se tornarem os pais da enanca recém-nascida. A

evidencia da paternidade é estabelecida pelo fato de que os atos dos
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homens ensejam que a mulber de á luz e se torne, ela própria, rnáe, Os

primeiros etnógrafos das Terras Altas estavam certos: a necessidade para

que os homens ajam provém do que acontece com as mu!heres. Mas eles
estavam certos pelas razóes erradas. A razáo nao é a auto-evidente na

tureza das mulheres, mas a maneira pela qual evidenciam as capacidades
dos homens. E sao as mulheres que tém de fazé-lo, Conseqüentemente,

devemos atentar para o inverso, de que sao as mulheres que habilitam os

homens a produzir como pais. A crianca melanésia nao é um produto

paterno ou materno pela simples contigüidade com um corpo genitor.
Pelo contrário, sua assimilacáo a urna fonte concebida como masculina

ou como urna maternidade envolvente, ou ainda como transacóes de

um par irrnáo-irmá, deve ser o resultado específico de atos particulares.

O genero da atividade depende da maneira pela qual sao construidas as

relacóes sociais e de seu seqüenciamento de causa e efeito. Os eventos

nao ocorrem se as pessoas nao os fazem acontecer; as "coisas" nao apa

recem por conta própria. A acáo consiste em compelir, forcar, impor-se

a outros. Pois, antes que os atos de um agente possam ter efeito, ele, ou

ela, por sua vez, deve ter sido induzido a agir e precisa forcar outrem a
ser exatamente essa razáo para a sua atividade.

N a verdade, as "causas" das pessoas parecem ser urna preocupacáo
ritual disseminada. As práticas de conhecimento melanésias nao sao

imaginadas como sujeitas a descoberta (no sentido iluminista de reve

lar e de desvendar sua natureza verdadeira) nem a elaboracao cultural

(no sentido empiricista de transformar o natural em artificial), mas

antes a transforrnacáo. O resultado de urna relacáo deve ser também a

razáo para ela. Como vimos, o que simultaneamente é posto em dú
vida nao é simplesmente se um certo conjunto de interacóes alcanca

rá alguma coisa (terá um resultado), mas se suas razóes, suasorigens,

ainda se confirmam. Um efeito é dependente da correta identificacáo

da causa, a saúde depende das boas gra,as dos ancestrais. As acóes se

orientam para estabelecer a razáo das relacóes com vistas a determi

nar seu resultado. Por conseguinte, a busca infindável por "origens"

(por exemplo, Gell, '975; Barth, '975) é parte da incerteza de todos os
atos - a maneira pela qual as realizacóes e efeitos passados sao tam

bém presságios ansiosos para o futuro. Ao mesmo tempo, por certo,



¿]'v[arilyn Jtrathern

ser ou evidenciar um efeito "é" ser ou evidenciar urna causa, que é sua

fonte em outra forma.
Mas, por causa da "outra forma", a assimilacáo a urna origem está

fadada, como indiquei, a conter urna medida de violencia. Os ancestrais
estáo mortos. A identidade comuma origem só pode realizar-se (ser

conhecida, produzida) através da separacáo em relacáo a ela. A depen

dencia do produto com respeito a urna fonte é violenta, por assim dizer,

porque o agir, a possibilidade de entrar em outras relacóes produtivas,

requer que a pessoa se retire das anteriores. Ou que desloque um con

junto de atos por meio de sua cornemoracáo.

No contexto das relacóes de parentesco, certas pessoas (como os ir

máos da máe ern sistemas agnáticos) podem ser obrigadas a aceitar seu

lugar como urna "causa" habilitante, digamos, do crescimento do filho
da irrná, Mas urna causa que nao está mais ativa: foi substituída. A acáo

já ocorreu. Está com o/a agente o peso de forcar outros a ser urna causa

para seus atos de extracáo, Urna mulher hagen forca seu marido a fazer

aquelas trocas com seus parentes, trocas das quais a causa é o casamento

do marido com ela. U m integrante do kula persuade seu parceiro no

ultramar a doar, de modo a que ele próprio venha a ter urna causa para

doar. Os homens mais velhos infligem dor aos iniciandos sambia como
a causa de ter de fazé-los crescer - urna relacáo de inducáo recíproca

encenada com ternura entre o menino e seu inseminador individual.

Tal conceirualizacáo da capacidade de agir nao encontra urna ex

pressáo última na auto-expressáo, O sujeito individual pode apenas agir

e, em o fazendo, indicar o estado de suas relacóes com outros. Conse

qüentemente, ele ou e1a é vulneráve1 apremissa de que a capacidade de

agir pode apenas dar mostras de si através de seus impactos sobre esses

outros, e um fracasso é sempre possível. As causas nao aparecem como

deveriam; as mentes das pessoas podem desviar-se; é necessário que as

mulheres mostrem que o crescimento pode ser transformado em objetos

sociais externos, que elas de fato déern aluz; também é necessário que

os homens completem adequadamente as suas trocas. A evidencia reside

na adequacáo estética, no genero do ato. As mulheres das Terras Altas

circulam no casamento como os objetos (causas) das transacóes ativas

dos homens; inversamente, quando as mulheres cuidam ativamente dos
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filhos, as transacóes dos homens tornam-se causas dessa relacáo de cria

cáo, Compreendidos conjuntamente, os sexos aparecem numa relacáo

de mútua inducño, cada qual é a causa da capacidade de acáo do outro.

Urna antecipacáo, por um sujeito, do ponto de vista de outro, signifi

ca que urna relacáo sempre parece ser alguma outra coisa, que as pessoas

ou itens de riqueza que parecem ser o objeto de urna relacáo (como a de

marido e mulher entre os Hagen) podem aparecer entáo como o objeto

de outra (como a entre um homem e seus afins), Nisso, está envolvido

o seqüenciamento: é necessário que urna das partes da relacáo original

incite também a nova. Desse modo, urna relacáo pode "transformar-se"

em outra. Mas, como essa capacidade foi antecipada, podemos dizer
também que urna relacáo "representa" a outra. A relacáo entre um ho

mem e seus afins masculinos também antecipa e, nesse sentido, substitui

a sua relacáo com a esposa. Dado que as relacóes sao vistas como tendo

um resultado (efeito) que, por sua vez, é transformado em pessoas, os

resultados se apresentam como a razáo (causa) das relacóes, Mas esse

processo deve ser distinguido do simultaneo e infinito envolvimento do

ponto de vista de outrem: se o semen masculino é "o mesmo que"o leite

feminino, nesse sentido ele já é a visáo do outro. Como causas mútuas

dos atos um do outro, homem e mulher nem se transformam um no

outro nem representam um ao outro. Eles sao símplesmente dois tipos,
duas versóes, da capacidade de agir e de ser causa de acáo, Paradoxal

mente, entretanto, a própria atividade de transformacáo temporal con
duz a esse estado de coisas atemporal.

Enquanto um microcosmo social, a pessoa melanésia é urna come

moracáo viva das acóes que a produziram. Afirmei que, por isso, urna

pessoa deve ser sempre urna pessoa específica, produto de interacóes

específicas e irreversíveis, e andrógina em termos de genero. Os agentes,

por outro lado, sujeitos individuais, agem em virtude de suas capaci

dades generalizadas, isto é, da capacidade de acáo ela mesma, para ser

"um", para agir como "um". Se realmente sao os atos que individuam,

eles, por conseguinte, fazem com que o sujeito (agente) apare,a em urna

de duas formas, como único em termos de genero. Isso é o mesmo que

dizer que o individuo age sempre de urna dessas duas maneiras, como

um homem ou como urna mulher. É apenas o seu genero que diferencia
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os agentes. Qua agentes, os indivíduos sao em si mesmos entidades nao
específicas.

Masculinidade e feminilidade indicam, pois, urna diferenca nas ca

pacidades dos agentes, mas, na medida em que se referem apenas a essa

diferenca - distinguindo que tipo de agente o individuo é -, perma

necem análogos um do outro. Essa construcáo faz ruir a relacáo entre

causa e efeito. Transforma urna seqüéncia de eventos num contexto para

eles. Deixe-me mostrar como essa contradicáo poderia ser imaginada.

1sso só pode ser feito, e tem sido necessário o tempo todo, através do

rearranjo dos elementos da narrativa.

* * *

Vimos quáo essencial, para a encenacáo das performancese eventos me

lanésios, é a reificacáo da diferenca entre causa e agente e entre agente

e efeito; qualquer das duas pode ser apresentada como a diferenca entre

homem e mulher. Por meio dela, urna forma parece trazer atona a ou

tra, pois cada urna sempre requer a outra para completar-se. Um agente

age com respeito a urna causa separada dele, ou dela, e produz sua acáo
numa forma outra (seu efeito) que a acáo ela mesma. Em relacáo seja a
causa ou ao efeito (imaginados como relacóes ou pessoas), o agente se

engaja ern interacóes de sexo cruzado. Com isso, ele "age" no contexto
dessa relacáo e, assim agindo, produz essa relacáo. Vistos sob o ponto de

vista dele, ou dela, as causas e efeitos de suas acóes sao outras pessoas.
Mas um agente pode também perceber a pessoa em relacáo a quem a

acáo é empreendida como um agente como ele, ou ela. O que os torna

similares é sua capacidade para agir, daí a forma recíproca do par.

Ator e audiencia, parceiros sexuais, progenitora e crianca sao todos

considerados em termos recíprocos; cada agente aparece como capaz

de trazer a luz as capacidades internas do outro. Enquanto todo ato
permanece assimétrico (um dos parceiros como agente, o outro como o

microcosmo de relacóes ou a pessoa que é desconstituída), o que torna

simétricos os agentes eles mesmos é, como vimos, seu potencial para
acáo. E, em termos desse potencial, todos permanecem iguais: um nao

se torna O outro. Conseqüentemente, quando estáo numa posicáo em

que qualquer deles pode realizar esse potencial com respeito ao outro,
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um par se une numa relacáo de mútua estimulacáo. Pois o que cada qual

engloba em sua própria forma é a capacidade de induzir os atos do ou
tro. Essa é urna relacáo analógica atemporal.

Em sua elaboracáo sobre tipos de conhecimento, Bourdieu discute o

tratamento da dádiva feito por Lévi-Strauss. Este último rompeu com a

"recria nativa": para ele, o fenómeno principal nao era o seqüenciamento
irreversível das transacóes individuais de troca, tais como experimenta

das pelas pessoas, mas a reversibilidade do ciclo de reciprocidade. O ar

gumento de Bourdieu é o de que o mecanismo de ocultacáo que define

a prática do agente constitui um objeto de conhecimento antropológico

tao importante quanto o que ele oculta. Apenas aparentemente as pes

soas escondem de si mesmas o outro lado dessa experiencia.

Para que o sistema funcione, os agentes nao precisam estar inteiramente in

conscientes da verdade de suas trocas, que é tornada explícita no modelo do
antropólogo, ao passo que, ao mesmo tempo, precisam recusar-se a conhecé-la

e principalmente a reconhecé-la. Em suma, tudo se passa como se a prática dos
agentes, e em particular sua manipulacáo do tempo, fosse organizada exclusiva

mente com vistas a ocultar deles mesmos e dos outros a verdade de sua prática,

que o antropólogo e seus modelos trazem aluz simplesmente substituindo, por
um modelo atemporal, um esquema que se realiza no tempo e somente através

dele (1977, p. 6,grifo e nota omitidos).

Por conseguinte, um tanto enganosamente, Bourdieu recomenda:

[...] a diferencae a demora obliteradas pelo modelo nomotético devem ser incor

poradas ao modelo nao, como sugere Léví-Strauss, pelo desejo "fenomenológico"

de restaurara experiencia subjetiva da prática da troca, mas porque a operacáo da
troca de dádivas pressupóe desconhecimento (individual e coletivo) da realidade

do "mecanismo" objetivo da troca [...]; o intervalo entre a dádiva e a contradá

diva é o que permite a um padráo de troca - que está sempre sujeito a dar a
impressáo ao observador e também aos participantes de que é reversível, isto é,

tanto forcado como interessado - ser vivenciado como irreversível (1977, pp. 5-6,
grifo removido).

Podemos perguntar como a diferenca entre seqüéncias reversíveis e

irreversíveis é vivenciada dessa forma. As práticas "como se", sobre as
quais Bourdieu chama a atencáo, poderiam ser consideradas da natureza
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da transformacáo nativa. Mas, além do desconhecimento envolvido na
transformacáo de urna relacáo em outra, há o desconhecimento da pró

pria base da diferenciacáo entre urna e outra experiencia. É nesse ponto

que me refiro a convencáo. O antropólogo nao revela o que os partici

pantes também sabem, mas cria para si próprio urna espécie diferente

de conhecimento.

Lembremo-nos (cf capítulo 6) de que foi o interesse de josephi

des no mecanismo de desconhecimento o que a levou a questionar a

retórica da reciprocidade na troca de dádivas nas Terras Altas. Diz ela

que a "reciprocidade" oculta as desigualdades entre homens e mulheres.

Mas o que me interessa é o outro lado dessa construcáo melanésia.

Somente o fato de levar em conta a acáo "desigual" irreversível ocultará

os conceitos analógicos e potencialmente reversíveis de masculinidade

e feminilidade sobre os quais se apóia a convencáo, Os melanésios pre

sumivelmente "sabem" quando ocultam essa analogia, porque também

"sabem" quando a revelam. Eles procuram revelar o genero das coisas. O

que eles nao sabem, eles nao ocultam! Se suas práticas ainda escondem

coisas do observador, elas ocultam entáo o tipo de conhecimento muito

diferente que o observador deseja, como quando procura descobrir a
convencáo e1a mesma.

Os observadores das transacóes de troca cerimonial há muito reco

nheceram a agudeza da dívida quitada. Citando Sahlins, Munn observa

a respeito do kula entre os Gawan: "urna vez retribuída urna concha, é

necessário criar um novo desequilíbrio para manter as conchas em mo

vimento" (1983, p. 282). Damon (1983a, p. 323) faz a mesma observacáo
sobre a transformacáo nas trocas de parentesco. Urna relacáo comple

tada morre com a dádiva que a encerra; e1a se tornou aparente, visíve1

para ambos os lados. Seus beneficios necessitam ser escondidos nova

mente no corpo de um ou de outro dos parceiros para que haja alguma

causa para um futuro, alguma razáo para novos eventos ocorrerem. O

observador pode ver que sao as convencóes analógicas de genero (sua

correspondencia) que subvertem as possibilidades temporalizadoras e
individualizadoras de eventos e seqüéncias particulares.

Imaginados como agentes recíprocos, como um par, "masculino" e
"femíníno" situam-se em contraste com a relacáo entre eles, com o re-
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sultado completo de sua interacáo, As relacóes ("pessoas") sao mera

mente a condicáo para a acáo, nao sao atos elas mesmas. Mas isso, em

si mesmo, é urna razáo para agir. O próprio simbolismo de genero que

separa um agente da causa e do efeito de suas acóes cria o masculino e

o feminino como análogos atemporais um do outro. Sornenre em sua

forma andrógina, náo-ativa, eles se tornam diferenciados de sua relacáo

mútua, essa forma aparecendo entáo como causa e efeito simultáneos

de suas interacóes. Causa e efeito, por sua vez, se confundem como o

único contexto ou condicáo para a acáo, É, pois, a estética de genero

que revela para o observador a dádiva melanésia em sua forma cultural:

o resultado antecipado. A estética faz ruir o tempo. Contra ele, e através
de suas transacóes específicas e temporalizadas, os melanésios parecem

estar constantemente inventando apoios para si mesmos.
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II

Dominacáo

As HESITAyÓES de tipo "comose"e "por assimdizer"foram inteiramen
te propositais. Eu nao criei "urna perspectiva" sobre a sociedade e cultura

melanésias; procurei mostrar a diferenca que faz urna perspectiva, assim

como se pode imaginar urna dissociacáo interna entre a personalidade

de um autor e o caráter de suas personagens. Conseqüentemente, nao

apresentei as idéias melanésias, mas urna análise, do ponto de vista das

preocupacóes antropológicas e feministas ocidentais, do que poderiam

parecer as idéias melanésias se fosse o caso de elas aparecerem na forma
dessas preocupacóes.

A explanacáo nao foi, portanto, fenomenológica no sentido usual,

visto que nao pretendi elucidar as coisas tal como se parecem para os

atores. Antes, tentei comunicar as práticas de conhecimento melané

sias como se elas fossem urna série de análises que possibilitam expla

nacóes sobre a maneira segundo a qual as coisas parecem ser. Também

nao apresentei urna interpretacáo érnica dais) cultura(s) melanésia(s)

que supusesse que a ética fosse separada da émica e que, assim, acom

panhasse a premissa positivista sobre a natureza intrínseca de cada urna.

Procurei mais propriamente expandir as possibilidades metafóricas de

nossa própria linguagem de análise. Isso significou analisar as metáforas

elas mesmas, nesse caso derivadas da ciencia social ocidental, como seelas
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pudessem ser decompostas, desmontando-as para reutilizar seus com

ponentes. Significou também conjugar urna narrativa da vida melanésia
que, sendo sintética, é tambérn, nesse sentido, urna ficcáo.

Um de meus principais exemplos, os conceitos de "masculino"e "fe

minino"foram entendidos nao como princípios motivadores ou místicos

em funcionamento na sociedade, mas como descricóes convencionais

das formas nas quais os melanésios tornam conhecidas as pessoas e coi

sas. Nao obstante, pode muito bem parecer ao leitor que, ao longo da

argumentacño, tais conceitos se tenham tornado demasiadamente reifi

cados, abstratos demais. Ou, ao contrário, que se hajam tornado exces

sivamente personificados, como se lhes atribuíssemos urna vida própria.
A apresentacáo de conceitos abstratos como se eles pudessem "fazer"

coisas é, como discutirei brevemente neste capítulo, um acessório das

idéias ocidentais sobre o papel que a sociedade desempenha na vida.

Há um perigo nisso, como observa Lewis (1980, p. 221). Ele adverte

que o antropólogo nao está livre para especular a vontade e para es

crever suas especulacóes na forma de idéias de outros povos como se

elas tivessem significado em si mesmas. N as vidas dos povos, as idéias

certamente nao podem ter urna "vida" própria. Mas num csforco para

descrever essas outras vidas, constitui um artificio literário legítimo atri

buir as idéias algo de urna existéncia independente. Se elas nao sao cons
truídas autonomamente na narrativa e, por conseguinte, admita-se que

possuam fontes que independem da cultura do etnógrafo, outras idéias,

derivadas dessa cultura, assumiráo inevitavelmente esse papel ativo que

passa despercebido, o de animadores da trama. Para ser justa com a lin

guagem ocidental, tentei tornar explícita a animacáo (as convencóes)

desta exposicáo,

Para ser fiel a linguagem melanésia, procurei ser um cotovelo, inter

vindo entre dois conjuntos de objetificacóes - as idéias melanésias e

as ocidentais - com vistas a traduzir urna na outra. Por certo que, de
minha posicáo particular, só posso fazer isso numa única direcáo, pois

escrever sobre a cultura melanésia como urna outra cultura é já imaginá

la como urna versáo ou um correlato da cultura ocidental.

Na imagética melanésia, um agente atua olhando para duas direcóes

a partir de um único ponto de observacáo. Isso significa que o agente
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age a partir de urna posicáo que nao é subsumida por nenhuma delas.

Neste livro, a Parte 2 esteve quase exclusivamente preocupada com urna

diferenca antropologicamente concebida entre as culturas melanésia e

ocidental, dando voltas a linguagem de uma para apresentar a outra.
Mas há mais aqui do que um exercício de dialética, O exercício teve

também um propósito, sua intencáo existindo numa outra dimensáo. A

posicáo que ocupo é também definida por interesses exógenos feminis

tas. Do mesmo modo, a Parte 1 procurou "traduzir" a relacáo entre ques

toes feministas e questóes antropológicas. Lá, procurei traduzir idéias

feministas em antropológicas. O eixo independente para esse exercício

de angulacao foi a etnografia melanésia. Mas a tarefa foi deixada incom

pleta naquele estágio.

Se agora retomo pelo menos algumas das primeiras questóes fe

ministas, faco-o para permanecer nos limites da linguagem ocidental

e melanésia. Como nos lembra Boon ('982), urna cultura só pode ser

vista da perspectiva de outra. De fato, nenhuma observacáo neste livro

pode ser construida como situada para alérn desses limites; todas as

generalidades sao específicas desse duplo contexto, nao se tendo pre
tendido nenhuma universalidade. Isso é relevante para as conclusóes

que possamos vir a esbocar,

MAES QUE NAO PRODUZEM BEBES

O FEMINISMO e a antropología, observa Sacks ('979, p. ro), desenvol

veram-se juntos ao longo do século XIX. Eles foram aliados um do outro

e criticaram-se mutuamente, lado a lado, diz ela, com o socialismo, a

consciencia da classe trabalhadora e o imperialismo. Por conseguinte,

"compreender as idéias antropológicas (nao-feministas) sobre as mu

lheres exige referencia as complexas mudancas sociais produzidas pelo

desenvolvimento do capitalismo industrial", em que natureza e biologia

se tornaram metáforas inconscientes para relacóes sociais. Ela sugere

que, em razáo disso, grande parte da antropologia ficou comprometi

da com o seguinte raciocínio: "r. Produzir bebes e construir cultura sao

coisas incompatíveis. 2. As mulheres produzem bebes. 3. Portanto, ape

nas os homens podem fazer cultura" (1979, p. 25). Esta é a base de sua
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crítica do tratamento antropológico do domínio doméstico que insiste
numa equacáo congénita ou de esséncia entre mulher e domesticidade.

Em companhia de outras antropólogas feministas, ela procura restituir a

cultura as mulheres - "refutar o axioma de que a maternidade é incom

patíve1 com o poder político e económico e com a autonomia pessoal"

(1979, p. 66). Trata-se de um argumento importante, mas eu tomo um

caminho diferente. Ela está certa quanto ao raciocinio. Mas o que tam

bém precisa ser observado é o etnocentrismo da proposicáo intermediá
ria, a ilusáo de que "as mulheres produzem bebes".'

A atencáo das feministas, tanto as de inclinacáo nao-antropológica

quanto as de orientacáo antropológica, prendeu-se a injustica da equa

cáo entre homens e cultura. O trabalho de Lévi-Strauss foi especial

mente alvo de crítica. Apresentam-se objecóes a sua investigacáo c1ássi

ca sobre a traca de mulheres entre os homens e, em conseqüéncia, a seu

argumento de que o "ato de traca mantém a sociedade coesa: as regras

de parentesco [...] sao a sociedade". As palavras sao de Mitchell (1975,
p. 370).As comentadoras feministas prendem-se a dais pontos interli

gados. O primeiro é a nocáo de que a troca é um meio onipresente de

relacionamento social, é a costura do discurso social, o meio pelo qual,
na ausencia de governos, as sociedades se mantérn coesas.' O segundo é

a énfase especifica que Lévi-Strauss atribui a sua teoria da reciprocidade

primitiva, de que o casamento é a forma mais básica da traca de dádivas

e de que as mulheres sao a dádiva mais preciosa (Rubin, 1975, p. 173; ver
Lévi-Strauss, 1969, cap. 5).Foi essa síndrome da "traca de mulheres" que
atraiu a crítica feminista exterior aantropología.'

1. o primeiro entre os quatro principios fundamentais de Fax sobre os sistemas de parentesco é

apresentado como "um fato da vida", ou seja, que "as mullieres tém as criancas" (1967,p. 31). Ver

a crítica de La Fontaine (1981, pp. 333-34).

2. As palavras sao de Rubín (1975, p. 172),fazendo referencia ao Ensaia sobre a dádiva, de Mauss. Ela

menciona também um comentário de Sahlíns,que vai aproximadamente no mesmo sentido (nas

sociedades sem Estado, a dádiva realiza a paz civil).

3· Como no caso de Elshraín (ver adiante), esta pode ter sido inspirada pela incorporacáo inicial da

tese de Léví-Strauss feita por Mitchell em seu Psychoanalysis andfeminism (por exemplo, McDo

nough e Harriscn, 1978, pp. 20-21). Mitchell reproduz fielmente o argumento de Léví-Strauss

de que a traca de mullieres é a troca de signos, isto é, de valores ligados a relacóes específicas.

Contudo, em outra parte (1971, p. 106), ela se refere afuncao biológica da maternidade como um

fato universal e atemporal. Eisenstein (1984, cap. 2) comenta a utilizacáo de Léví-Strauss feita
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Parece, por certo, haver uma ambigüidade na explicacáo de Lévi

Strauss. Por um lado, as mulheres sao signos para relacóes que os ho

mens criam entre si e, portante, representam partes das quais os hornens

disp6em em seu relacionamento com outros homens; por outro, parece

ria que e1as sao utilizáveis como signos, porque também representam a

si mesmas, ou seja, porque térn um valor auto-evidente. É preciso con

cordar com Leacock (1981, caps. rr, 12) quando afirma que, nesse últi

mo ponto, Lévi-Strauss está sujeito a crítica de equiparar as mulheres

a mercadorias. Nesse sentido, menciona sua observacáo de que as mu

lheres sao "as posses mais valiosas" porque nao somente sao um "signo

de valor social, mas um estimulante natural" (1969, p. 62).4 Com efeito,

ele justifica a plausibilidade da troca matrimonial aos olhos dos atores

através do fato de que as mulheres sao vistas como uma fonte essencial

de vida e, por isso, assemelhando-se áquela "mercadoria vital", o alimen

to (1969, p. 32). Na interpretacáo de Leacock (1981, p. 231),5 ele "postula

um principio unitário para explicar a origem do incesto e da própria

sociedade, bem como dos tipos sucessivos de estruturas de parentesco.

Esse principio é a alocacáo, pelos homens, dos servicos, sexuais e outros,

das mulheres". Ela objeta, como o faz Elshtain, que semelhante fórmu

la apaga a subjetividade das mulheres. Mas essa crítica, aparentemente

simples e direta, nos leva de volta a questáo da complexidade cultural

levantada no capítulo I.

por Ortner. Faco essas mencóes como um assuntc de interesse quanto ao modo como a recria

antropológica do parentesco foi usada fora da disciplina. Por outro lado, Sayers (1985,pp. 99-100)

liga as abordagens de Mítchell e Rubin como versóes lacaníanas da psicanálise.

4· Nas Estruturas dementaresdoparentesco, Lévi-Strauss refere-se as mulheres principalmente como

objetos de desejo sexual e como importantes produtores económicos, mais propriamente do que

em termos de sua capacídade de dar aluz.

5· Ver Lévi-Srrauss (1969, p. 42), a respeíto de todos os individuos rerem acesso "as mulheres do

grupo". Ele também se refere ao "grupo" como controlador "da distribuicáo" das mulheres (1969,

p. ]2). Expresso-o dessa forma porque, embora uma tal ínrerpretacáo seja claramente possíve1 a

partir do original, ela nao faz justica ao conjunto da explicacño. Ver, por exemplo, o comentario

de Frie~man sobre a traca matrimonial e a respeito do quanto e1a é malcompreendida (1974,

p. 452). E pena que Lévi-Strauss tenha achado necessario dar conta do valor das mulheres por

meio do que, em inglés, se traduz numa linguagem de mercadoria. Ou, talvez, devéssemos consí

deré-Ia como um descuido ideológico. Mas nao há dúvída de que e1a foi recebida como urna das

mensagens centrais de seu livro, tanto pelas antropólogas feministas como nao-feministas.
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Os esforcos comunicativos dos antropólogos sao dificultados pelo

próprio objeto de estudo; e, na verdade, se nao o sao, se nao há hesita

cóes, entáo algo está errado. Pois o seu assunto inclui a necessidade de

tratar a complexidade e a diversidade em áreas que o leitor ocidental

toma por dadas, principalmente a maneira pela qual as pessoas se rela

cionam urnas com as outras como sujeitos. As metáforas ocidentais para

o discurso social e para a dominacáo supóem urna interlocucáo entre se

res pensantes e agentes. O resto é o "desempenho de papéis objetivados"

ou sao "estruturas abstratas". O que a lógica da mercadoria promove é a

diversidade e complexidade percebidas nao nas relacóes, mas nos atribu

tos das pessoas como egos e agentes.

Elshtain ('98" pp. 338-39) apresenta urna interessante objecáo a com

paracáo de Rosaldo (1974) entre a cultura ilongot e a norte-americana.

Para ela, os Ilongot sao "urna tribo que ainda pratica a ca~a as cabecas"

dos inimigos. Ignorando as complexidades da relacáo entre a prática

masculina de ca~a as cabecas e a atividade feminina de criacáo, ela criti

ca Rosaldo por fazer urna comparacáo imprópria entre tribos e civiliza

cóes, Rosaldo nao as estava comparando em termos holísticos, caso em

que, de fato, diferencas de escala seriam relevantes. Estava comparando

a maneira pela qual se construíam as separacóes entre as esferas de ati

vidade masculinas e femininas. Elshtain, entretanto, ve apenas que os

Ilongot desfrutam de "um modo de vida mais simples". Por contraste,

quanta diversidade existe na civilizacáo! "As formas sociais e a mente

humana tornam-se mais complexas, nuancadas e estruturadas na civi

lizacáo, cheias de múltiplas identificacóes e consideracóes (mente) e de

múltiplas possibilidades e papéis (formas sociais)" (,981, p. 339). Diver

sificadas como possam ser as formas sociais, a idéia central de que "os

indivíduos devem constituir-se como sujeitos, como agentes ativos de

seu próprio destino" ('98" p. 344) é, no mínimo, ingenua em comparacáo
com as construcóes melanésias de relacóes.

O desinteresse geral pela subjetividade é urna das principais queixas

de Elshtain. A partir da perspectiva de urna cientista política, ela exa

mina o trabalho de Mitchell e de outros que se basearam no modelo

comunicacional de cultura de Lévi-Strauss. Na verdade, ela deriva de

Mitchell a suposicáo de que Lévi-Strauss se referia as mulheres como
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"mercadorias de troca" ('98" p. 283),6 o que constitui urna das bases so

bre as quais ela se opóe a equiparacáo da cultura com o patriarcado. No

entanto, o que a própria Elshtain oferece é um primoroso exemplo da

lógica da mercadoria. Sua esperanca de mudanca, diz ela, está num co

nhecimento específico do sujeito humano e das realidades sociais:

Afina! de contas, urna pessoa nao é meramente, ou exclusivamente (se é que

é), um desempenhador de papéis objetivado ou um objeto abstrato de leis ine
xoráveis, mas um ser pensante e atuante, engajado em relacóes específicas com

curros, num lugar e num momento histórico determinado. Assimilar o público

e o privado (o tema de seu livro) a leis universais e estruturas abstratas requer,
por sua vez, um Homem Abstrato, urna Mulher Abstrata e urna Crianca Abs
trata. Nesse domínio rarefeito, indiferenciado [sic], busca-se em váo urnapessoa
reconhecível (1981, p. 284).

Ela busca restaurar "o sujeito ferninino". Essa é urna política muito
apropriada para urna economia de mercadorias.

N a explanacáo de Elshtain, pareceria que urna pessoa é reconhecível

como um sujeito, mas nao como um objeto. Em minha descricáo das

economias de dádivas da Melanésia, eu achei certamente útil conside

rar "a pessoa" como Urna objetificacáo ("personifica~ao") de relacóes, Na

medida em que as pessoas transformam um conjunto de relacóes em

outro, elas agem (como sujeitos indivíduais) no sentido de transformar

se em pessoas (objetos) aos olhos dos outros. Elas se objetificam, poder

se-ia dizer. E este é, de fato, o momento em que elas se fazem agentes

ativos; este é o seu destino. A vida nao é imaginada como sem suportes:
age-se para criar os suportes.

Antes de tratar de maneira mais aprofundada a questáo da acáo, con

tudo, é necessário comentar a questáo relacionada do aparente status de

"objeto" das mulheres nas trocas dos homens. No centro tanto dos pres

supostos antropológicos, mencionados no inicio do capítulo 5, como das

quest6es feministas, encontra-se urna idiossincrática metáfora ocidental
para procriacáo.

6. Vertambérn EIshtain (1984, pp.63-64).Ela afirma que tanto Mitchell (I97S) como Léví-Strauss
(r969) estáo enganados nesse caso;o último, de umaformaque contradiz seus próprios dados.
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Fazendo bebés. As mulheres melanésias nao podem ser analisadas como
mercadorias nas trocas dos homens pela razáo óbvia de que essas so

ciedades nao se constituem em economias mercantis. A negativa pode

assumir urna forma alternativa: as mulheres melanésias nao produzem

bebes.
N a lógica da mercadoria, o valor reside nos atributos intrínsecos das

coisas assim como em seu "intercambio", no sentido de traca de mer

cado ou troca mercantil. Tanto homens como mulheres podem ser vis

tos como caracterizados por propriedades intrínsecas (homens fazem

cultura, mulheres fazem bebes), mas a propriedade dos homens, nesse

caso, também tem funcócs comunicacionais análogas a própria troca (os

homens fazem cultura em virtude do fato de que as mulheres fazem

bebes). É, assim, porque se atribuem as pessoas qualidades intrínsecas

que o intercambiá-las cria valores, de modo que há urna conexáo ínti

ma, náo-acídental, entre as duas partes do exame feito por Lévi-Strauss

sobre a troca de mulheres. É precisamente na medida em que itens de
uso estáo sendo postos em circulacáo que a troca de dádivas parece ter

o caráter de um mercado de troca de mercadorias, parece ter funcoes

distributivas e integrativas e, desse modo, manter a "sociedade" coesa. A
crítica de Harris (r981, p. 63) é pertinente. Ela observa o contraste ideo

lógico contido em tais argumentos, o contraste entre relacóes "naturais"
no consumo por oposicáo a relacóes "sociais" criadas pela circulacáo de

mercadorias. Tal contraste está subjacente a suposicáo de que se possa

de algum modo encarar a troca de dádivas como urna versáo da troca de

mercadorias,
Essa extrapolacáo é especialmente difundida nos círculos antropoló

gicos quando se trata da interpretacáo das transacóes matrimoniais.' As

tipologias dos sistemas de parentesco baseiam-se no que ocorre com as

mulheres no casamento. As listas de regras prescritivas e preferenciais de

casamento, a fascinacáo com as pretensóes dos primos cruzados, os de
talhes dos direitos e deveres codificados na terminologia c1assificatória

7. Destaco a citacáo feíta por Schneider de urna passagem de Scheffier (1974,p. 749), dizendo que

"o fundamento de qualquer sistema de parentesco consiste na teoriafo/k-cultural elaborada para

dar canta dofato de que as mulheres dáoaluz as criancas" (o grifo é de Schneider, 1984, p. 127).Ver

tambémVan Baal,"amaternidade é a base de todo parentesco" (1975,p. 79)·
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do parentesco - relacionados com a análise dos arranjos matrimoniais
e com a troca de mullieres -, essas preocupacóes permanecem domina
das pela suposicáo de que há urna intencáo do sistema como um todo,

ou seja, a de possibilitar que os homens obtenharn mulheres.

A analogia com o mercado persiste presumivelmente por corres

ponder tao direta e fortemente as construcóes ocidentais. Refiro-me as

que consideram os atributos sexuais como inerentes as pessoas e, assim,

!hes atribuem valor, acima de tudo quanto a capacidade de reproduzir.

Parece evidente para nós que outras sociedades devem ser organiza

das - mesmo que a nossa nao o seja - em termos dos homens tendo

que ganhar acesso a fertilidade das mu!heres. Parece evidente que o con

trole da fertilidade, corporificada nas mulheres, se apresenta como um

problema. Parece evidente que as mulheres corporificam a fertilidade.

Portanto, quando as pessoas dizem que os homens trocam mullieres

entre si - como o fazem em grande parte da Melanésia -, a deducáo

óbvia é que o que está em jogo é semelhante controle. Considerar essas
sociedades como a servico da biología, tal como a concebemos, reforca,

por conseguinte, a realidade de nossos próprios construtos. Isso conduz
a apenas urna conclusáo, que é também sua premissa: o que diferencia

homens e mullieres é sua fisiologia, e os arranjos matrimoniais ern todo
o mundo tém o propósito de administrar a fertilidade feminina. E por

que imaginamos que a fertilidade feminina se apresenta como algo que

precisa ser controlado? Por causa de alguma coisa mais que imaginamos,

que as mulheres produzem bebes.

Por certo que "nós" somos todos suficientemente sofisticados para

saber que a genética requer o acasalamento e que, nesse sentido, as pes

soas nao procriam sozinhas. Mas a imaginacáo ocidental joga com a

idéia de que a máe produz bebes da mesma forma que urna trabalhadora

faz um produto, e de que o trabalho é seu valor." Apesar do concurso da

8. Posteriormente, vim a deparar-me com a seguinte passagem de Mitchell (1971, p. 109): "a re

producáo, em nossa sociedade, é muitas vezcs um deplorável mimetismo da producáo. Numa

sociedade capitalista, o trabalho [work] é urna alíenacño da arividade de trabalhar [labor] na

elaboracío de um produto social que é confiscado pelo capital. Mas ele pode ainda, por vezes,

ser interpretado como um ato de cnacáo [...]. A maternidade é freqüentemente urna caricatura

disso. O produto biológico ~ a enanca ~ é tratado como se fosse um verdadeiro produto. A
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tecnologia, por assim dizer, que o possibilita, a trabalhadora combina

seu trabalho com objetos naturais com vistas a criar urna coisa, atividade
que é potencialmente auto-expressiva, mas cuja corporificacáo é,entáo,

extraída ("alienada") dela. A producáo industrial fomece um modelo de

conversócs de valor como estágios em processos; toda agregacáo de tra

balho pode ser revalorizada no estágio seguinte. Essa é, provavelmente,

urna das fontes para modelos análogos de socializacáo: a crianca pro

duzida pela rnáe deve ser separada dela, socializada e remodelada para

ingressar no mundo como urna entidade com seu próprio valor. As pes

soas "se descobrern". Como indivíduos negociando e conduzindo a in
teracáo com outros, cada qual também adquire assim um valor de troca

(comunicacional). Seu destino é tornarern-se agentes autónomos, e esse

recondicionamento de suas pessoas requer estágios múltiplos, cada um

deles afastando cada vez mais a pessoa de sua produtora original, a qual

pode também ser vista, por cerro, como totalmente externa aesfera da
socializacáo, em sua manifestacáo de processos biológicos.

Este é o sentido significativo em que as mulheres aparecem como

produtoras de bebes. O bebe é considerado como urna extensáo do te

cido da máe. Assim, as mulheres proporcionam a matéria-prima básica

maternidadc torna-se urna espécíe de sucedáneo de trabalho, urna atividade na qual a enanca é

vista como um objeto criado pela máe, da mesma forma que urna mercadoria é criada por um

trabalhador [...]; a alícnacáo da máe pode ser muito pior do que a do trabalhador [...]. A enanca,
como urna pessoa autónoma, ínevítavelmente póe em xeque a atívidade que pretenda cría-la

continuadamente como urna mera possedos país. Posses sao percebidas como cxtensóes do ego".

Kristeva refere-se aexperiencia (ocídenral)da gravidez como a"provacáo radical da divisáo do

sujeito: duplícacéo do corpo, scparacáo e coexistencia do ego e de um outro" e, conseqüente

mente, como "um desafio fundamental para a identidade", que é acompanhado por uma fanrasía
narcisista de totalidade (lg8r,p. 31). A chegada da crianca, entretanto, conduz a máe a um amor

labiríntico por um outrem, em que a capacidade de ser bem-sucedida numa maternidade sem

culpa se torna urna verdadeíra "críacáo". Eu referiria também a exposicáo feita por O'Brien a

respeito da formulacño de Hegel sobre a reproducéo (a unidade do par conjuga! produz urna

nova enndade que é e nao é ele próprio), na qual ela assinala a omissáo de Hegel sobre o papel

desempenhado pelo trabalho feminino. Escreve ela: "as separacóes de que fala Hegel sao dife

renciadas por genero. A semente do homem, urna vez alienada, é permanentemente descartada

[...]. As mulheres se separam da críanca inteira, mas essa alienacáo é mediada por trabalho

[labor]. Através de seu trabalho [labor], a mulher confirma duas coisas muito importantes. Urna,

obviamente, é o conhecimento de que essa enanca é concretamente a sua enanca, o produto de

seu trabalho. A segunda é a experiencia de urna íntegracáo com a efetiva continuidade de sua
espécie" (I98z, p. 106).
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e sao as trabalhadoras responsáveis pelos primeiros estágios do repro

cessamento das pessoas pela sociedade. Esse estágio inicial é sempre

superado - daí a nossa depreciacáo da domesticidade -, mas ao mes

mo tempo proporciona o material básico sem o qual nao pode haver

desenvolvimento. Em outras palavras, a fertilidade das mulheres, em sua

forma de trabalho maternal, apresenta-se as mentes ocidentais, marca

das pelas concepcóes industriais e de mercado, em termos de seu status

natural, como a fonte primária da qual resulta tudo o mais e como um

recurso a ser valorizado. Parece razoável que, em outras partes, os ho
mens devam fazer valer seus direitos as matérias-primas e competir para

possuí-las. Mas é exatamente esse raciocínio que precisa ser examinado,
pois agora surge urna questáo comparativa. Dado que o raciocinio tradi

cional melanésio nao se pauta por esses termos, como explicar a prática
prevalecente através da qual os homens trocam mulheres entre si? Os

melanésios nao imaginam que as mulheres produzem bebes?

A segunda questáo pode ser respondida em poucas palavras. As mu

Iheres nao replicam a matéria-prima, os bebes, na forma de recursos

naturais nao elaborados, mas produzem entidades que se situam numa

relacáo social com elas. A imagem ocidental de que parte da natureza da

máe se evidencia na crianca enquanto também parte da natureza, urna

teoria da contigüidade, nao faz sentido no caso. Ao contrário, a máe

melanésia dá a luz um ser já relacionado com ela e, portanto, diferente

dela.v No mínimo, nenhuma enanca replica o status de parentesco da

máe. Além disso, as mulheres me1anésias nao sao vistas como os únicos

agentes do parto. Se as máes produzem entidades já socialmente rela

cionadas com e1as, isso se deve a trocas conjugais e maritais anteriores

que corporificam os atos empreendidos também por outros agentes.

As criancas sao o resultado das interacóes de múltiplos outros. Isso é

o que chamaríamos de um construto cultural. As objerificacóes da(s)

culturaís) melanésiaís) só podem apresentar-se como objetos de rela

cóes, E a estética da reificacáo significa que as crian,as, longe de serem

9· Comparar com a insistencia de Mathieu (I984), no sentido de que, em toda parte, a maternídade

envolve a elocacáo convencional ("social") de máes a enancas nascidas na comunídade, isto é, de

que o nascimento de urna crianca é um ato social.
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corporalmente contínuas com respeito aos corpos dos pais, incorporam

os "atas" destes numa outra forma (a sua própria). Isso pode e nao pode

ser imaginado como compartilhamento de substancia. Como argumen

reí, o ato de nascimento é tomado como o ponto em que a constituicáo

múltipla da enanca é tornada conhecida. O conhecimento é um proces

so de análise ou urna revelacáo.

Concomitantemente, a visáo associada a mercadoria, que encara

as mulheres como "naturalmente" objetos dos esquemas dos homens

em virtude de seu poder de reproducáo, torna-se inteligível a partir

de certos supostos inerentes as práticas de conhecimento ocidentais.

A cultura ocidental toma como urna realidade humana o fato de que,

sendo as máes "vistas" como as que dáo aluz, e1as entáo possuem ou rei

vindicam a prole como sua, ou as criancas sao adjudicadas a elas como

algo perfeitamente natural. Barnes (r973, p. 72) extrapola-o para algo

universal, afirmando "que a relacáo máe/filho na natureza é evidente"

(grifo nosso)! A origem materna da crianca nao é posta ern causa por

que é "visíve1" no ato de dar aluz e na amamentacáo, A relacáo maternal

é um fato biológico patente, de modo que a socializacáo deve ser algo

subseqüente a ele.
Na imagínacáo dessas sociedades melanésias, as relacóes nao térn

essa existencia autónoma. Urna relacáo é produzida a partir de outras.

Esse é o "conhecimento" que os atos da rnáe comunicam. Produzindo a

crianca, o que a máe melanésia produz é algo já antecipado como um

objeto social. É pelo fato de o pai ter que agir em relacáo a máe que

esta, por sua vez, se constitui num agente social com respeito aenanca.

A reproducao, no caso, se torna/evidencia socialidade. Como ficou evi

denciado na discussáo sobre os Malo (capítulo 5), ver alguma coisa nao

é tornar patentes os atributos do objeto visto, mas registrar ou consumir

os efeitos de urnaperformance - ver é um ato específico em si mesmo.

O mesmo se aplica a revelacáo, O que é tornado visível precisa ser tra

tado cuidadosamente. Aquilo que urna máe parece produzir dependerá

de sua relacáo com o objeto em questáo, Ela pode ou nao ser construída

como um receptáculo para a implantacáo de substancia do pai; a enanca

pode ou nao ser um receptáculo do alimento materno. Mas em qualquer

caso, sendo a maternidade urna revelacáo, esta se realiza, no que respeita
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aos homens, nao através da extracáo pela forca de algo que perten~a as

mulheres (controlando urna fertilidade inata), mas através do assegura

mento de que a mulher produza algo diferente dela própria. Esse algo

diferente dela própria revela entáo a relacáo entre eles (marido e mulher,

irmáo e irmá). Ele também a constitui: pelo fato de a crianca existir

numa relacáo social específica com a máe, a relacáo maridc--irmáo é
mantida como conceitualmente distinta da relacáo esposa-irmá, Toda

via, no final das cantas, os melanésios sao culturalmente agnósticos: tais

relacóes nao podem ser vistas. Tuda o que pode ser "visto" (consumido)

sao os seus efeitos.
Resta, entretanto, algo rnuito atraente a respeito da ilusáo ocidental.

Esse algo toma a forma persuasiva de um fato, de uma certeza humana.

De urna perspectiva anterior, eu teria concordado com a interpretacáo

dos Hays sobre complementaridade e afirmacáo nas relacóes masculi

no-femininas. A propósito dos Ndumba, uma minúscula comunidade

das Terras Altas ao norte de Sambia, escrevem eles:

Reconhecendo suas llmltacóes biológicas, os homens precisam deixar para as
mulheres a tarefa de dar aluz, da mesma forma que nao podem deixar de re
conhecer a contribuicáo vital destas para a constituicáo física das criancas no
tocante a suas partes verme1has e temas e ao Ieíre com que sao alimentadas.
Assim também os homens, ao longo da vida, contam com a contribuicáo das
mulheres como aprovisionadoras. [...] Os homens, eles próprios, contribuem
com as partes "duras" e brancas do feto; eles também protegem e mantém as
instituicóes que tornam possíve1 a vida social. As mulheres produzem criancas, o
que oshomens naopodemfazer; sobra para oshomens criara sociedade e fazer das
criancas os adultos de que a sociedade necessita (Hays e Hays, 1982, pp. 230-31,

grifo nosso).

Mas, se as mulheres de fato produzem criancas, precisamos refrear o

pensamento de que seja porque elas podem "fazé-las", enquanto os ho

mens nao podem. As mulheres produzem como um ato social e, portan

to, também em virtude dos esforcos dos homens nessa matéria. E nao

pode ser em nome de urna "sociedade" conceitualizada que os homens

se esforcam,
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SOCIEDADES QUE NAO SE NOMEIAM

A primeira questáo ainda continua pendente. Seja o que for que se

possa argumentar sobre a producáo de enancas, parece nao obstante, da

ótica do estrangeiro, que os homens controlam a sociedade como um

todo. Isso se afigura quantitativamente aparente nas Terras Altas, com

sua elaboracáo de urna vida pública e coletiva muitas vezes exclusiva.

Sugeri várias maneiras por meio das quais considerar essa atividade. O

ponto a reiterar aqui é o de que nao é a atividade coletiva dos homens

que "cria a sociedade" ou que "produz a cultura", premissa sobre a qual
se supóe que os valores sociais ou as ideologias funcionam em favor de
seus interesses, as expensas dos das mulheres.

Todavia, embora essa seja urna premissa da pesquisa feminista, as

antropólogas feministas também insistiram no projeto de tratar das
construcóes tanto da masculinidade como da feminilidade, nao de

vendo a análise pressupor nenhuma delas. Por conseguinte, procurei

romper com o extenso legado das percepcóes de Simone de Beauvoir
a respeito das relacóes de género no Ocidente - a suposicáo de que a

feminilidade deve, de algum modo, ser sempre compreendida como um

derivativo ou como produzida pelo que está estabelecido como a forma

socialmente dominante, ou seja, a masculinidade. O material melané

sio, pelo menos, nao nos proporciona urna imagem dos homens promo
vendo valores masculinos que se tornam também valores da sociedade

como um todo e, em conseqüéncia, usando os valores femininos em
contraponto a seus esforcos. Mas esta é urna questáo que exige urna
argumentacáo complexa.

Corneco aqui com o fato de que muitos de seus esforcos estáo di

recionados para a mesma producáo que concerne as mulheres: paren

tesco doméstico, crescimento e fertilidade. Nao é o caso, em nenhum

sentido simples, de homens e mulheres "terem' modelos de vida sepa

rados. Nem é o caso de haver urna simples divisáo dualística entre os

estereátipos e imagens dos "hornens" por oposicáo aos das "mulheres",

Nenhum deles é sempre passivo em relacáo ao outro ativo, como impli

cam as percepcóes de Beauvoir. Nao se deve, portanto, entender a vida

coletiva dos homens como urna socialidade aumentada ou intensificada

ogeneroda dádiva

que pudesse ser a fonte de valores hegemónicos simultaneamente mas
culinos e sociais.

É precisamente no campo do parentesco doméstico que nao se pode

falar dos homens em abstrato; eles estáo divididos por seus interesses
e relacóes, Conseqüentemente, há boas razóes antropológicas e femi

nistas para nao dar por supostas as atividades coletivas masculinas. A

falta de reflexáo sobre a confusáo entre a coletividade "deles" e a "nossa"
sociedade conduz a questóes equivocadas. Pois é quando a vida coletiva

dos hornens é interpretada como urna espécie de confirmacáo ou de

comentário peremptório sobre a vida em geral que ela é assimilada a
nossa metáfora organizadora, "sociedade". É essa metáfora que induz a
questóes relativas a razáo pela qual os homens estariam numa posicáo

privilegiada de determinar a ideologia ou de criar os próprios funda

mentos da ordem social em seu proveito." Sugeri que as formas da vida

coletiva melanésia nao sao adequadamente descritas através do modelo

ocidental de sociedade e que, qualquer que seja a representacáo que se

faca sobre os homens, estes nao podem ser descritos como autores de

urna tal entidade. Antes, as acóes coletivas deveriam ser vistas como um

tipo de socialidade que, como tal, coexiste com outro, a saber, a sociali

dade manifesta nas relacóes domésticas, particulares. A relacáo entre as

duas é de alternancia, nao de hierarquia. Os valores de urna estáo sempre
em contraposicáo aos da outra.

Mas o que talvez mais nos confunda é que urna só pode ser conheci
da como urna transformacáo da outra. Nesse contexto, é preciso recordar

um outro principio das práticas de conhecimento ocidentais. As con

cepcóes ocidentais sobre o conhecimento apóiam-se nas idéias de orga

nizacáo e acumulacáo (ver capítulo 4). "Sabemos" coisas relacionando-as

com outras. O conhecimento é, portanto, inerente a apresentacáo de
urna relacáo entre as coisas e é convincente por sua sistemática. Quanto

mais coisas possam ser correlacionadas, "melhor" o conhecimento. Na
verdade, ternos até mesmo urna medida económica do conhecimento na

idéia de que a teoria mais eficiente é a que explica mais fatos com menor

10. Conduz também atarefaembaracosa de ter que identificaras posícóes privilegiadas e, assirn, as
"ínstítuícóes centráis" da sociedade,paramensurara desqualificacáo das mulherese sua exclusáo

dessas posicóes e instituicóes (por exemplo, Schlegel, I977, pp. IS-19).
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dispendio de energia. Seu poder é apreendido como urna fimcáo de sua

consistencia, que pode ser apresentada como reveladora de urna lógica

interna ou algo semelhante. Eu mesma me utilizei dessa metáfora ao

referir-me a lógica da mercadoria ou a economia da dádiva.

N aturalmente, a "lógica" deveria ser entendida como um artificio do

trabalho analítico, da atividade de organizar. Nao deveríamos confundir

a percepcáo fecunda que, para nós, resulta do processo de relacionar as

coisas, com a maneira pela qual os habitantes das Terras Altas, digamos,

justapóern e relacionam certos temas e valores no transcorrer de sua vida

ritual ou política. Estas nao constituem arenas de reflexáo e discurso nas

quais, como muitas vezes supóem as explanacóes antropológicas, as pes

soas alcancam urna consciencia mais elevada de sua vida social e dos va

lores em geral. Novas relacóes podem certamente tornar-se manifestas,

mas os participantes simplesmente nao adquirem novos conhecimentos

a partir dos elementos assim relacionados. O conhecimento é recursivo

e nao pode ser acumulado. Podemos, por conseguinte, avaliar a natureza

contingente da informacáo que os iniciandos recebem no transcorrer do

ritual - a qualidade paradoxal ou invertida das revelacóes, Tal infor

macáo nao é conhecimento, no sentido de penetrar e descobrir verdades

sobre os atributos das coisas que, entáo, se tornariam esquemas classifi

catórios para organizar esses atributos. O que se revela é simplesmente

o que já existia, mas ao custo exigente de revelá-lo (Wagner, '978, cap. r),

Por conseguinte, os participantes nao adquirem um conhecimento pri

vilegiado "sobre" a natureza essencial do masculino e do feminino, diga

mos, ou sobre a constituicáo da ancestralidade clánica. Eles antes adqui

rem urna outra posícáo a partir da qual agir. Cada poslcáo é urna posicáo

especifica ocupada com relacáo a outras posicóes específicas.

Em termos ocidentais, seria um paradoxo semántico dizer que as

relacóes nao constituem, em si, urna evidencia da coletividade. O con

ceito ocidental de sociedade implica a proposicáo de que as relacóes

sao inevitave1mente plurais em si mesmas: qualquer ocorréncia singular

contribui para a socialidade reguladora mais ampla de todos os arranjos

de interacóes entre as pessoas." Nessa concepcáo, portanto, todas as re-

u. Comparar com Nadel Ú957,pp. lO-U): "Todas as relacóes, através da articulacáo ou da recíprocí-
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lacóes, inclusive as diádicas, podem ser vistas como coletivas, no sentido
de que envolvem cornunicacáo entre pessoas distintas e autónomas (en

quanto "individuos")." É a pessoa ocidental como individuo que se dis

tingue por contraste com a sociedade percebida como axiomaticamente

coletiva, posto que organiza as interacóes que ocorrem entre esses nu

merosos individuos. Ao mesmo tempo, sustenta-se que as possibilidades

de cornunicacáo sao intrínsecas a toda vida social; de fato, a vida social

pode ser entendida como um ato coletivo de comunicacáo,

A socialidade melanésia, entretanto, distingue entre dois tipos de re

Iacáo: coletiva e particular. A segunda espécie de relacáo é náo-coletiva.

Além disso, onde as interacóes se caracterizam antes por transacóes nao

mediadas do que mediadas, nao é preciso haver "cornunicacáo" explícita

entre os atores. Por conseguinte, quando se credita as máes um potencial

autónomo de crescimento ou quando, através de seus pensamentos, uro
irmáo da rnñe amaldicoa a crianca da irrná, ou, ainda, quando um pai

imprime sua face a um feto, estas sao situacóes náo-coletivas e, em certo

sentido, nao-comunicativas. Há sempre um resultado ou efeito dessas

interacóes, Mas cornunicá-las é produzi-Ias ern outra forma (mediada).

Este é o corolário da circunstancia da revelacáo constituir-se numa per
formance, sendo ela própria uro ato. A comunicacáo, conseqüentemente,

é sempre um artificio entre agentes específicos, tendo assim um caráter

próprio. Por isso, toda condicáo "unitaria"da pessoa tem que ser comuni
cada como urna condicáo "múltipla", porque é isso o que a cornunicacáo

faz com ela. A natureza múltipla, divisível, das constituicóes das pessoas

revela-se em suas relacóes internas. No caso da máe, isso se explicita (di

gamos) em sua contextualizacáo adicional no interior do envoltório das

trocas masculinas. É apenas em retrospecto que a identificacáo com a

máe pode ser revelada como tendo tido um efeito sobre a vida do objeto

de sua atencáo, do objeto por ela alimentado. Mas a fusáo nao é urna

dade que e1assignificar», servem para 'posicionar', 'ordenar'ou 'arranjar' o material humano das

sociedades".
12. Onde estas parecem negar a comunícacío, como em atas gratuitos de violencia ou no relaciona

mento da máe com a enanca que aínda nao fala, pode-se dízer que elas mosrram um compor

tamento "natural" (patológico, no primeiro caso, biológico no último, mas em ambos com uro

caréter menos que "social")!
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ausencia de relacáo. E em momento algum os produtos das relacóes sao

concebidos como nao corporificando, eles mesrnos, relacóes. As crian

s:as nao nascem como seres naturais, associais. Isso nos leva de volta ao

ponto inicial: as relacóes sociais nao sao construídas após o evento, por

assim dizer, através de socializacáo posterior.

A identidade unitaria entre a rnáe e a crianca somente pode ser

apreendida em momentos simbólicos altamente especializados. O mes

mo suposto geral é verdadeiro para a masculinidade e a feminilidade.

Os rituais de iniciacáo encenados pelos homens para retirar os meninos

da companhia das mulheres nao podem ser utilmente conceitualizados

como fases de um processo de socializacáo ou como etapas na aquisícáo

de urna identidade sexual uniforme e plena. Pelo contrario, os artifícios

dos homens parecem estar mais próximos das atividades de obtencáo de

prestígio político ou de identidade clánica em outros lugares das Terras

Altas. Os ritos nao "fazem os homens" e nao "fazem a sociedade".

Os postulados ocidentais sobre a identidade de genero das pessoas

como totalidades baseiam-se numa priorizacáo da unidade por contraste

com a cornposicáo plural ou múltipla das pessoas tal como representadas

pelos melanésios em suas transacóes de parentesco. Qpando os ocidentais

consideram as pessoas como tendo que superar estágios polimorfos, isso é

tomado como evidencia de um impulso apropriado (humano) para a con

sistencia interna; na lógica da mercadoria, a pessoa "separada"é também a

pessoa "total". Mas a criatividade social me1anésia nao se baseia numa vi

sao hierárquica de um mundo de objetos criados por um processo natural

sobre oqua!se construiriam as relacóes sociais. Estas sao imaginadas como

urna precondicáo para a acáo, nao simplesmente como um resultado dela.

A socialidade nao deve, pois, ser visualizada como urna elaboracáo supe

restrutural de outras forcas, e a vida coletiva nao evidencia a socialidade

numa forma intensificada, hegemónica.

Aa repetir alguns desses pontos etnográficos, meu propósito é sim

ples. É o de reiterar a observacáo de que as atividades políticas e rituais

melanésias nao constituem um lócus privilegiado para comentar sobre o

"resto da sociedade", bem como de que os valores que elas promovem nao

podem ser entendidos como extensíveis para além delas simplesmente

em virtude de seu caráter coletivo. Há urna dimensáo epistemológica
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nisso. A acáo coletiva nao significa urna sistematizacáo superior, e isso

é verdadeiro tanto no que diz respeito as relacóes sociais quanto no que

tange as relacóes entre diferentes valores ou itens de conhecimento.

No mundo ocidental, as pessoas imaginam que exista um sistema ou

urna organizacáo de relacóes que constitui urna fonte de valores domi

nante, que "impóe" tais valores aos indivíduos. A visáo construcionista

das relacóes de genero implica exatamente isso. A fonte pode ser igual

mente vista como a sociedade ou a cultura.

Essa entidade abstrata está investida de urna vida própria. Suas con

vencóes térn vida. Assim, concebemos idéias abstratas como "fazendo

coisas" ou "tendo" forca ou efeito sobre as pessoas. Na verdade, utilizei

me delas como um artificio literario em minha apresentacáo das idéias

melanésias. É possível identificá-las (por exemplo, lógica da mercado

ría), E é possível, entáo, atribuir intencóes aos sistemas, intencóes de

que os argumentos funcionalistas precisam sempre se livrar. Podemos

reconhecer a metáfora de fundo (capítulo 6): a pessoa ocidental é um

microcosmo nao de relacóes sociais (outras pessoas), mas de convencóes,

Porém, a outra idéia, de que a pessoas sao proprietárias de si próprias,

também apresenta essa entidade em termos de propriedade. Podemos

substituir a expressáo microcosmo pela culturalmente mais apropriada

de que as pessoas possuem convencóes sociais e estas as possuem.

Os ocidentais imaginam-se como duplamente proprietários. Por um

lado, possuem-se naturalmente a si próprios e aos seus atributos pessoais,

oí incluídos seus generoso Por outro, sua capacidade de comunicacáo uns

com os outros se baseia na propriedade comum de urna cultura. Mas, se

possuem a cultura, esta também os possui. A propriedade introduz, pois,

urna relacáosujeito-objeto, na qual cada um pode tornar-se urna coisa

nas máos do outro. Por isso, a visáo contratualista da cultura - como

valores coletivos e superestruturais da vida social aos quais os individuos

se submetem espontaneamente com vistas a se comunicarem reciproca

mente - implica que a cultura se apresente a eles numa forma específi

ca, reificada. Ela representa urna coisa que está acima e além deles. Isso

está contido na idéia de propriedade comum. Como algo compartilhado

entre seus membros, a cultura (ou sociedade) precisa ter um caráter ho

lístico. A nocáo de valores em comum faz a mediacáo entre a visáo da
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cultura como organízacao coletiva de relacóes plurais e como produto de

pressupostos homogéneos, "compartilhados". Desse modo, os ocidentais

podem falar de "urna cultura", "urna sociedade". Como urna entidade

singular que é possuída, a cultura, ou a sociedade, pode ser concebida,

conseqüentemente, como urna coisa que seus proprietários fizeram ou

da qual foram autores.

Isso dá ensejo asuposicáo adicional de que aquilo que aparece como

propriedade comum pode, ao invés disso, disfarcar o fato de haver sido

criado por alguns e nao por outros, senda meramente imposta a estes

últimos. A ilusáo de que a cultura, como a sociedade, resulta de algum

modo de urna autoria nao se limita a reconhecer os resultados da acáo

humana, mas pode levar a atribuir tais resultados a um agente singu

lar. Como é perceptível que nao possam ser creditados a um individuo,

podem muito bem ser creditados a urna categoria singular, como na

suposicáo de que sao os "hornens" que fazem a cultura.

Tais idéias ocidentais produzem sua própria crítica dupla de outros

sistemas. Em primeiro lugar, quem é o autor que produz a cultura e,

portanto, a possui? Esta é urna fonte de questóes feministas sobre o pa

triarcado, o governo do pai, pois aquele que possui a cultura apresenta

essa posse como urna forca superior reguladora ou organizadora. Em

segundo lugar, o que é produzido é também consumido, e esta é a rna

neira pela qual imaginamos que a cultura seja consumida pelo individuo,

transmutada como a "experiencia de"valores e relacóes desse indivíduo.
A questáo é como ela é consumida. Em que medida os que nao a pos

suem sao, nao obstante, forcados a reconhecer idéias e valores criados
por outrem? Nesse sentido, por conseguinte, a experiencia que as pessoas

térn da cultura pode estar em conflito com sua propriedade subjetiva

de si próprias e particularmente de seus corpos (urna poderosa fonte de

crítica e contracrítica feminista sobre se os "corpos" devem ou nao ser
mantidos fora da cultura). Na busca da mudanca, o ajustamento radical
parece ser possível seja através da alteracáo das relacóes de producáo, isto

é, por meio da criacáo de diferentes possuidores e autores, seja através
do uso da dissonáncia da experiencia (consumo) para mostrar a injustica

das irnposicóes. Essas críticas surgem do mesmo projeto que procura

explicar através do estabelecimento de relacóes, sistematizar mostrando
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a interacáo, revelar a lógica inerente aos arranjos sociais, dado que essa

mesma consistencia pode parecer duvidosamente uniforme, sugerindo
que possa ser o resultado de interesses singulares e específicos. Elas cons
tituem igualmente os fundamentos para a nossa compreensáo de que

vivemos numa sociedade e praticamos urnacultura.Nomeamos tanto os
possuidores ("a cultura dos x ou y") como aquilo que eles possuem (sua
"1 " " . d d ")cu tura ou SOCIe a e .

Se os sistemas melanésios de conhecimento nao levam a essa con
clusáo, eles nao devem, entáo, ter nome para o ordenamento convencio

nal da espécie humana. Eles nao térn nome para a origem daquilo que

nós veríamos como imposicóes culturais sobre a maneira pela qual as

pessoas se comportam, visto nao personificarem (nao poderem personi
ficar) tal origem como esta ou aquela categoria de pessoas que "fazem"

a cultura. Urna pessoa como causa (no sentido que utilizei o termo no

capítulo ro) é somente a causa dos atas de outra pessoa, e nao pode ser

conceitualizada como a causa da convencáo como tal. Essas idéias nao

permitem que os homens sejam encarados como os autores da socieda
de/cultura em prejuízo das mulheres.

Isso nao significa que nao haja convencóes ou imposicóes, Significa

que a convencáo nao é vista como tendo urna autoria e, assim, nao é
percebida como um sistema funcionando no interesse de uns mais pro

priamente que de outros. Nao há nem um autor abstrato nem um autor

concreto. Em termos abstratos, o genero nao é construído como um
papel "imposto pela cultura" aos indivíduos. Inversamente, nao existe
problema quanto ao pertencimento a"sociedade" ou quanto a aptídáo

para participar do contrato social. Com o devido respeito a Mead, nao

há ansiedade quanto a se os atributos de alguém iráo ou nao qualificá-lo

para este ou aquele papel. A ansiedade, por assim dizer, nao é tanto pelo

controle sobre o comportamento (sobre a "liberdade") das pessoas, mas

diz respeito a como seu comportamento apareceráaos olhos dos outros
(sua "performance"). E, em termos concretos, nao se pensa que indiví
duos superiores confiram papéis privilegiados a si próprios ao mesmo

tempo em que, em virtude de sua posicáo de poder, atribuem papéis in

feriores aos demais. Da perspectiva ocidental, o que aparece como urna

liberdade para os primeiros constitui urna submissáo para os últimos, de
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modo que, dessa ótica, os homens podem ser vistos como impondo as
mulheres as suas definicóes de genero. As imposicóes, como as descrevi

para a Melanésia, devem ser entendidas, ao contrário, como imposicóes

de formas estéticas.

As pessoas nao podem evitar demonstrar o genero naquilo que elas

fazem. Isso significa que elas axiomaticamente sucumbem as avaliacóes

e julgamentos acarretados por urna forma específica. Um agente pode

optar por agir, mas, ao agir, só pode fazé-lo de urna determinada ma

neira. É impossível, nesses sistemas, agir de urna maneira geral ou ines

pecífica: todos os atos sao atos específicos. Justamente por isso, na visáo

melanésia, ser um agente é mobilizar sua capacidade generalizada para

urna finalidade específica.

O genero diferencia tipos de socialidade tais que a estrutura dos vín

culos de mesmo sexo tem um resultado produtivo separado do decorren

te dos laces de sexo cruzado. Visto que um constitui urna alternativa para

o outro, argumentei que o potencial generalizado para a construcáo uni
tária e homogénea das pessoas existe apenas em relacáo com sua cons

trucáo múltipla. Além disso, cada contraste pode revelar-se como urna
refracáo de contrastes e combinacóes anteriores. A condicáo da consti

tuicáo múltipla, a pessoa composta de múltiplas relacóes, também faz da

pessoa urna entidade divisível: um agente pode dispor de partes, ou agir
como urna parte. Assim, as "mullieres" se movimentam no casamento

como partes de das; assim também os "hornens" circulam entre si partes

objetivadas de si mesmos, Enfim, os domínios dos homens e das mulhe

res nao sao socialmente distintos.'] Mais propriamente, cada qual pode

agir de urna maneira mesmo sexo ou sexo cruzado, em contextos que sao

sempre transientes. Tempo, duracáo e seqüéncia sao tao importantes para

a forma quanto o sao para a dádiva.

Contudo, parece haver urna diferenca de escopo para a acáo de ho

rnens e mulheres. Muitas vezes, os homens parecem duplamente bene-

13. Concorde obviamente com as observacóes de Harrison Ü98Sa,p.127)de que seria "equivocado

considerar as perspectivas religiosa e doméstica como 'modelos' sustentados respectivamente

por homens e mulheres (cf.Ardener, 1972).As ideologias ritual e familiar nao sao propnededes

de dois grupos sociais, mas dois domíuios organízacíonaís". Ver rambém M. Strathem Ü98Ia,

pp. 169, I84)·
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ficiados. Nas Terras Altas, por exemplo, eles desfrutam tanto de urna

vida coletiva como das relacóes de parentesco doméstico, ao passo que
as mulheres parecem confinadas a estas últimas. Mas esse dualismo é

enganoso. O capítulo ro indicou que o correlato das mulheres para a

vida coletiva masculina, para a unidade dos homens como um corpo de

homens, é sua própria unidade feminina. As capacidades generalizadas

que elas evidenciam nao podem ser subsumidas na rubrica de relacóes

domésticas. A diferenca entre homens e mulheres, concebida nesses ter

mos, é a de que as mulheres evidenciam tal capacidade no interior da

unidade de seus próprios corpos singulares, ao passo que os homens a

manifestam freqüentemente na replicacáo de corpos similares.

Estamos, entáo, lidando com o que se parece com urna mudanca de

escala, e de fato a replicacáo de relacóes de mesmo sexo por parte dos

homens entre si tem um caráter de difícil apreensáo. Mas nao retornei

simplesmente a idéia de que a atividade social dos homens imita (se

apropria) a capacidade corporal das mulheres para produzir bebes den

tro de si. Precisamos entender corretamente a matemática. As mulheres

nao se apresentam "naturalmente"como entidades intrinsecamente sin

gulares ou unitarias; vimos que essa condicáo envolve um alinhamento
interno de relacóes, constituindo-se tambérn em algo a ser alcancado, É
possível que os corpos das mulheres sejam percebidos como unitários

e singulares porque metaforizam as relacóes replicadas do crescimento
masculino.v N a fraseologia da apropriacáo, dir-se-ia que sua atividade

social na producáo e reproducáo igualmente imita, se apropria e define
a dos homens.

DÜMINA<;AÜ

Como deveríamos, entáo, entender todos aqueles contextos, especial

mente caracterizados nas etnografias das sociedades das Terras Altas

(por exernplo, Reay, 1959; Berndt, r962; Meggit, 1965; e ver Josephides,

I4· Esperar-se-la, por conseguinre, constatar tal aprcpriacéo como específica de contextos sociais,

como de fato Collier e Rosaldo Ü98r) indicam em sua díscussño sobre máes em sociedades em

que as mulheres nao sao enaltecidas nem como criadoras nem como doadoras de vida.
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1982),nos quais se relata que os homens afirmam sua dominancia sobre
as mulheres? Eles exigem obediencia, submetem os interesses das mu

lheres, agridem e espancam seus corpos. Freqüentemente, isso é algo
muito explicitamente relacionado com genero: é ero virtude de os ho

mens serem homens que as mulheres devem ouvi-los. Entretanto, tudo

o que foi argumentado até este ponto sugere que a dominacáo nao pode

basear-se nas estruturas de hierarquia e controle familiar (segundo a

ótica ocidental), na organizacáo das relacóes, ou na idéia de que o que

está em jogo é a criacáo da sociedade ou a exploracáo de um domínio

natural e que, no processo, certas pessoas perdem seu direito a auto-ex

pressáo. Mais precisamente, os atos de dominacáo dos homens nao po

dem simbolizar semelhante estrutura, pois ela nao constitui um objeto

da atencáo melanésia. Em suma, a hegemonia nao deve ser visualizada

nesses termos.
Naturalmente, é possível que "nos" ainda nao estejamos convencidos.

Poderíamos argumentar, por exemplo, que de fato a alternancia ocul
ta a hierarquia, ou que a represenracáo do conhecimento como nao

cumulativo e recursivo oculta seus aspectos autoritários, como ocorreu

efetivamente com cánones de reciprocidade que foram interpretados

como ocultando a exploracáo. Podemos continuar querendo ver os ho

mens como criadores de suas próprias vidas as expensas das mulheres.

O convencimento permanece sempre urna opcáo. A única observacáo a

ser feita seria a de que é preciso primeiramente entender os construtos

melanésios, antes de desmontá-/os. E teríamos que ajustar as afirrnacóes

de dominacáo dos homens a igualmente relevante impressáo que muitos

etnógrafos das Terras Altas acataram, de que,

enquanto os homens detérn status mais altos, e as mullieres podem de fato es
tar convencidas de sua inferioridade, estas controlam um poder que desmente
os dogmas da ideologia. Naqueles contextos que envolvem a coordenacáo dos
interesses masculinos e femininos, existe, para todas as finalidades e propósitos,

urna igualdade entre os sexos (LiPuma, 1979,p. 53).

Contudo, urna dísjuncáo entre o ideal e o real ou entre a ideologia e

a prática é, em primeiro lugar, urna disjuncáo entre diferentes tipos de

dados na narrativa antropológica. Essa diferenciacáo é tomada como
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evidencia daquilo que poderia ser julgado como oculto ou revelado na

cultura. Mas, novamente, ternos que ter clareza de que estamos falando

sobre o que o estrangeiro consideraria oculto, e nao sobre as relacóes e

estruturas que os atores deliberadamente ocultam de si mesmos. Repe

tindo urna observacáo feita anteriormente, as pessoas nao podem ocul
tar de si mesmas aquilo que elas nao conhecem.

O final do capítulo 6 sugeriu que, numa economia de dádivas, os

que dominam sao os que determinam o tipo de relacóes criadas pela
circulacáo de objetos. Qpero agora despojar aquela afirmacáo de sua

inadequada personificacáo, como se a questáo fosse a da autoria daque

las relacóes. Sugiro urna maneira pela qual poderíamos tanto levar em

conta as suposicóes melanésias sobre a natureza da vida social como

desdobrar [unpack] tais suposicóes para indicar urna forma de domina

cáo que os melanésios de fato "conhecem". Há efetivamente situacóes

em que os homens enquanto homens dominam as mullieres enquanto

mulheres, embora haja grandes variacóes através da Melanésia e as bases

da dorninacáo se apliquern a ambos os sexos. Por ora, observo que os

atos de dorninacáo consistem em tirar proveito das relacóes criadas na

circulacáo de objetos e ignorar a troca de perspectivas sobre a qual se
apóia a troca enquanto tal.

Isso nao significa urna volta a suposicáo descartada no exame da

dádiva, de que as relacóes sao de alguma forma neutras e de que os

indivíduos meramente as contraponham urnas as outras em busca de

seus próprios fins definidos exogenamente. Nao precisamos ressuscitar

o/a estrategista com possibilidade de escolha e com interesse egoístico,

que simplesmente usa "o sistema" ern beneficio próprio. Pelo contrario,

parece que há urna inevitabilidade sistémica quanto a dominacáo e urna

especial vantagem concedida aos homens. Mas, também por isso, os atos

de dorninacáo sao equivalentes a nao mais do que tirar proveito dessa
vantagem.

A inevitabilidade reside nas convencóes que governam a forma assu

mida pela acáo social. Os atos sao inovadores, pois se constituem sempre

na capacidade do agente de agir "por si mesmo". É somente ao agir

como por si mesmo que os outros, por sua vez, se constituem aos olhos

de alguém. Isso é urna tecnicalidade, nao um sentimento: nao se trata de
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altruísmo. Na verdade, o agente, ao assim agir, é também objeto da coer
cáo de outrem, e um ato só é evidente ao afetar outras pessoas. Segundo

essa premissa cultural, a acáo é inerentemente vigorosa em seus efeitos,

pois todo ato é urna espécie de usurpacáo, substituindo urna relacáo

por outra. Agir de urna posicáo vantajosa é, portanto, em certo sentido,

tirar proveito. 1sso implica um etos comportamental de assertividade,

que se aplica igualmente bem as mulheres como aos homens. Mas, fora

disso, os homens encontram-se muitas vezes com urna vantagem que
as mulheres nao temo Para rnostrá-la, será necessário desmontar certos
conceitos melanésios. Visto que me preocupei em eliminar certos su

postos ocidentais sobre a sociedade como objeto de pensamento na vida

melanésia, talvez um ponto de partida pudesse ser a aritmética correlata

que me custou tanto esforco para produzir.
Lembremo-nos de que o duo ou par se opóe a sua antítese singular,

o uno ou os muitos, Como masculinos e femininos, homens e mulheres
formam um par, cada qual capaz de provocar acóes por parte do ou

tro. Afirmei também que um corpo é, por contraste, conceitualmente
unitário, seja em forma singular ou plural, e engloba em si mesmo fu

turas relacóes. Mas a equacáo conceitual entre um e muitos oculta urna

dífercnca sociológica crucial. O fator oculto é um de seus termos, ou

seja, a própria pluralidade. Homens singulares podem refugiar-se no

corpo de homens; um homem ve seus atos replicados e multiplicados
nos atos de outros similares. Esta é a base daquelas situacóes em que os

homens parecem dominar as mulheres. Mas a dominacáo nao representa
nada mais - nao representa a dominacáo da cultura sobre a natureza,

ou o que quer que seja - e nao deve ocupar nossa atencáo como se

representasse. Ela é o que é. É inerente a todos os pequenos encontros

pessoais nos quais um homem se encontra numa posicáo vantajosa por

contar com outros homens em seu apoio. Entre as substituicóes por

assim dizer disponíveis para ele, encontra-se a replicacáo de relacóes

inteiramente masculinas em forma plural, que amplia a capacidade de
cada individuo. Esta se torna sua própria razáo para a potencia. Em

certo sentido, a potencia tem sempre que parecer mais ampla do que as

pessoas que registram seu efeito. Tal assimetria transforma regras em

penalidades, o caráter fechado da vida doméstica em confinamento, e a
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causa da própria atividade dos homens nos ferimentos de alguém que é
golpeado e sofre dor por isso.

A forrnulacáo acima guarda fidelidade com o postulado melanésio de
que sao os agentes que agem, nao os sistemas. A dimensáo sociológica

oculta é a de que as relacóes coletivas ampliam os atos individuais. Esta

é urna proposicáo muito diferente da que sugere que, com isso, os ho

mens agem de alguma forma em nome de convencóes culturais, ou que
a sociedade lhes confere dominancia.

Todavia, nesse momento, sinto que estou realmente escrevendo a
contrapelo de meu idioma materno; conseqüentemenre, o que se segue
é apresentado com hesitacáo. Mas quero lembrar ao leitor que nao evitei

a questáo da opressáo e do constrangimento per se. As regras, as formas

da vida doméstica, o ter que infligir sofrimento: esses constrangimentos

fazem parte de urna estética opressiva. Eles se encontram nas formas

culturais nas quais as pessoas reconhecem o caráter dos eventos e rela
cóes. Se a estética discrimina entre os sexos, nao é porque um ou outro

sexo a tenha criado. Que pudéssemos pensar assim é um artefato da na

tureza convencionalmente substitutiva da própria acáo, de tal modo que

um sexo muitas vezes aparece como substituindo os interesses de outro
por seus próprios interesses.

Atívo epassivo.A vantagem dos homens por si só nao reside na constitui

cáo da acáo; homens e mullieres agem com igual assertividade. Deparo

me de imediato com o problema literário. Escrever a contrapelo de urna

língua é ir contra suas próprias convencóes estéticas: contra a maneira
pela qual se faz com que as coisas apare,am. Afirmei que os homens e

mullieres melanésios nao se encontram numa relacáo irredutivelmen

te ativa e passiva uns em face dos outros. Com efeito, como indicou a
análise das relacóes de causa e efeito, as posicóes sao reversíveis,visto

que ser urna causa (passiva) é ter sido um agente (ativo) num momento

anterior. Mas, quando se trata de escrever sobre exemplos concretos, a
simetria parece desaparecer.

Argumentei anteriormente, neste capítulo, que existe um sentido em
que os esforcos coletivos dos homens se orientam para a mesma repro

ducáo de relacóes de parentesco doméstico que interessam as mulheres.
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Aqui se encontra o caráter refratário da estética ocidental, que evoca

um simbolismo de genero completamente inadequado. Se digo que as

trocas dos homens se orientam para os interesses domésticos de suas
esposas, a afirmacáo será interpretada como os homens se apropriando

desses interesses e revertendo-os para seu uso. Se digo que o trabalbo

doméstico das mulheres se orienta para as trocas de seus maridos, isso
será interpretado de modo inverso: nao como elas se apropriando das

atividades dos homens, mas sendo subservientes a eles. Nao conheco

nenhum artifício narrativo que possa superar essa distorcáo, porque ela

é inerente aprópria forma das idéias através das quais imaginamos os

poderes dos homens e das mulheres.

Por um lado, é importante avaliar exatamente de que modo os ho

mens e mullieres me1anésios podem ser vistos como causas dos atos
uns dos outros. Por outro, para examinar a relacao entre essas idéias e a
dominacáo como tal, o único movimento a ser evitado na análise dessas
idéias é o de forcar a introducáo de qualquer pressuposto de dominacáo.

Entretanto, o viés ativo/passivo (sujeitolobjeto) do simbolismo de gene

ro ocidental torna difícil sustentar essa separacáo, Reafirmo esse ponto.

Se digo que os homens das Terras Altas sao considerados como a causa

de suas mulheres darem aluz, isso implicará, na mente do leitor ociden

tal, que eles intervérn de um modo superior. Se digo que as mulheres das

Terras Altas sao vistas como a causa das transacóes dos homens entre
si, isso implicará num status inferior, de objeto, como instrumentos das

trocas dos homens ou como suas fornecedoras.

Esse impasse estético deriva da tendencia ocidental a personificar

a convencáo, a buscar os autores das regras e a reduzir as imagens a

dogmas. Tomemos o exemplo específico das crencas das Terras Altas
Orientais a respeito da procriacáo: na concepcáo nativa, diz-se que as

mulheres sao recipientes nos quais os homens implantam o feto. O ato

da mulher dar aluz, portanto, é um ato "para" o marido; isso pode ser
interpretado pelo estrangeiro como um dogma masculino. N a verdade,

relativamente aperspectiva melanésia, isso gera interpretacóes antro

pológicas paradoxais, a saber, de que a mulher está agindo de forma
passiva. Concomitantemente, o dogma masculino é interpretado tam

bém no sentido de que os homens imitam o ato de dar aluz no processo
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de iniciacáo dos meninos. Os observadores externos nao consideram

isso um dogma feminino nem os homens como passivos nesse contexto;
pode ser, mesmo, que isso seja descrito como urna espécie de malícia,

que o propósito dos ritos seja o de transformar os meninos em maridos
"para" as mulheres.

Entre os me1anésios, a conexáo entre causa e efeito separa do agente
ativo, que pode ser masculino ou íeminino, a causalo efeito inativos. Mas
os ocidentais acham praticamente impossíve1 nao considerar os sexos
numa permanente relacáo de assimetria. E isso se deve ao privilégio que

atribuem aacáo coletiva que eles podem "ver" (as transacóes entre os ho

mens e as atividades de culto) em contraste com aquilo que nao podem

(a capacidade interna da mulher para o crescimento). Para o observador

externo, urnacoisa parece ativa, a outra passiva.Acoplada a essa atividade
evidente dos homens encontra-se a natureza coercitiva, para os nativos,
de todas as relacóes de causalefeito, que os outros térn que ser causados

para que sejam a causa da própria atividade de alguém. Coercáo, assime

tria e acáo coletiva, tudo se junta na imagem potente com que se abriu

este capítulo: a energia que os homens melanésios dedicam ao exercí

cio de trocar mulheres entre si com vistas ao casamento. E, poder-se-la

acrescentar, todos os seus esforcos para assegurar que o parto se efetue

apropriadamente.'5 Achamos quase inconcebível imaginar isso como urna

vulnerabilidade ou impotencia masculina. E, se concedéssemos nesse

ponto, seria para considerar os homens como tornados impotentes pelo

"sistema" que os aprisiona, nao pe1as mulheres individuais para as quais
eles fazem essas coisas. Independentemente do que seja feito, a diferenca

de genero ocidental entre homens e mulheres compele ainterpretacáo de

que urna (rnulher) é passiva aatividade do outro (homem),

Van Baal, corajosamente, procura escapar desse impasse por meio de

urna generalizacáo otimista sobre a troca de mulheres: "Todas as eviden

cias de que dispomos tendem a confirmar que elas sao trocadas porque

concordam ern ser trocadas" ('975, p. 76). Infelizmente, ele a reduz a

um argumento sobre as mulheres necessitarem protecáo, ficando assim

I5· Langness (1977) acentua o interesse dos homens no parto, mas da perspectiva do controle, por
parte deles, da rclacño entre a máe e a enanca.
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exposto a crítica de que está simplesmente descrevendo a conivéncia das

dominadas. Nao obstante, observa que,

Pelo simples ato de concordar ern ser dada ern casamento a um hornernde outro
grupo, a mulher, esposa para um e irmá para o outro, manobrou para situar-se
numa posícáo intermediária que lhe dá poder de manipulacáo. Dois homens a
protegem. Um deles tem urna dívida para com o outro e esse outro tem urna

divida para coro ela (1975, p. 77)'

A protecáo é do interesse dela como futura máe, Embora Van Baal

se refira mais tarde ao papel de provedora de cuidados como escolhi

do pela mulher, ele considera tal papel como enraizado em sua funcáo
procriadora natural." Mas com isso, inadvertidamente, ele representou

as condicóes sob as quais as mulheres, da mesma forma que os homens,

atuam efetivamente como agentes, como pivós de relacóes,
Rubin assinalou quáo limitado eo focalizar apenas a troca de mulhe

res: "acesso sexual, status genealógicos, nomes de linhagem e ancestrais,

direitos e pessoas - homens, mullieres e enancas - [sao trocados] em

sistemas concretos de relacóes sociais" ('975, p. 177). Portanto, deveríamos

situar apropriadamente a troca de mulheres para casamento juntamente

com outras circulacóes de itens, incluindo os homens e aspectos de suas

relacóes, Entretanto, permanece ainda uma distorcáo assimétrica entre

quem transaciona e quem é transacionado. Continua parecendo que os

homens sao ainda os principais agentes da troca, mesmo se transacio

nam com partes de si mesmos. Mas isso é de trás para a frente. É mais

apropriado dizer que, como ocorre na maior parte das Terras Altas, está

claro que, em todas as transacóes, os homens estáo de fato transacio

nando com partes de si mesmos. Quando as mulheres objetificam essa

partibilidade, elas representam um componente do clá ou recursos pos

suídos por um corpo de homens: em suma, é quando sao trocadas que as

mulheres sao vistas como aspectos das identidades sociais dos homens.

Eis a conclusáo de Rubin:

16. Conquanto sugiraser essa inclinacáo a provercuidados, desenvolvida a partir dessas funcóes,

que"torna a mulher imensamente valiosaparaa sociedade em gerale parao homem em parti
cular" (Van Baal,1975, p. 107).
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Se sao as mulheres que estáo sendo transacionadas, sao entáo os homens,
que as doam e as recebem, que se relacionam, a mulher constituindo mais
propriamente um canal para essa relacáo do que urna parceira na mesma. A
troca de mulheres nao implica necessariamente que estas sejam objetificadas,
no sentido moderno do termo, posto que os objetos [... ] estáo imbuídos de
qualidades altamente pessoais. Mas implica urna distincáo entre dádiva e do

ador (1975,p. '74)'

Nao elaboro mais detalhadamente o ponto de que as mulheres nao

sao objetificadas "no sentido moderno", ou seja, nao sao apresentadas

como coisas alienáveis das pessoas. O valor das mulheres como riqueza,

tao evidente entre os Hagen, por exemplo, nao deprecia sua subjetivi

dade. O capítulo 4 mostrou como as "pessoas" hagen (isto é, os agentes:

entidades morais, pensantes, responsáveis, socialmente orientadas e au
tónornas) km conhecimento das reciprocidades das interacóes específi

cas no interior do lar e nao precisam afirmar-se numa esfera pública. Ao

serem "objetos"de relacóes de traca, as mulheres nao sao privadas dessa

autonomia. Além disso, no caso dos homens hagen, a transforrnacáo de

si próprios em ostentadores de prestígio ou portadores de renome nao

diz respeito a sua realizacáo como sujeitos. A troca cerimonial funciona

para fazer deles objetos aos olhos dos outros. E os homens sao também

construídos como aspectos das identidades sociais das mulheres. Em

outras palavras, seria um erro ver certas pessoas sendo sempre objetos

das transacóes de outros, como seria igualmente equivocado supor que

sua forma "livre", natural, seja a de sujeitos ou agentes. Pode-se dizer

que a pessoa nao existe num estado permanente, seja de subjetividade

ou de objetividade. O agente é um conduto.

Um problema da visáo ocidental das culturas ou sociedades, que di

ria respeito a essas entidades sintetizadas na acáo coletiva, é o fato de

atribuir uma espécie de subjetividade ou capacidade de intervencáo per

manente a certas acóes mais do que a outras. Assim, certas formas de

atividade aparecem como "instituicóes", o mesmo nao acontecendo com

outras. Certas instituicóes, por sua vez, aparecem como mais relevantes

ou predominantes. Um exemplo notável é o relevo dado as trocas de

mulheres que os homens realizam entre si. Mas, na visáo rnelanésia,

estas nao sao atividades nem mais nem menos relevantes que as das mu-
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!heres alimentarem os filhos ou cultivarem as hartas. De acordo com a
perspectiva melanésia, todas essas acóes exigem esforco de intervencáo.

Onde o agente é definido por genero, é um sexo que "causa" a acáo do
outro. A causa é sempre tecnicamente inerte ou passiva, mas com res
peito áquele agente ou áquela ocasiáo, e nao como urna condicáo gera!.

A assimetria está sempre presente, mas a ocupacáo dessas respectivas
posicóes por homens e mulheres é sempre transitória.

No centro da assimetria encontra-se o fato de que um agente nao é
concebido como capaz de apropriar-se dos atos de outro. Urna pessoa
pode somente fazer com que outra aja, tornando-se com isso urna causa
(passiva) dessa acáo. O parto das mulheres, como ato, nao pode ser apro

priado pelos homens: estes apenas podem intervir como causadores da
acáo. Como vimos anteriormente, urna rnáe é compelida por si mesma a
se tornar máe. A condicáo antecedente para tais interacóes concernentes

aos sexos deve ser a possibilidade sempre aberta de um ser receptivo ao
outro, de cada um ser capaz de registrar os efeitos do outro, de "ser trans
formado num agente". É cama se cada sexo fosse constitucionalmente
vulnerável ao sexo aposta.

A dependencia do ritual masculino com relacáo apresen~a feminina,
a dependencia da saúde masculina com respeito aos cuidados femini
nos, pode ser assim interpretada como parte de urna vulnerabilidade
deliberada ou de urna abertura. Um sexo é considerado como tendo um
efeito direto sobre o carpo do outro: o que se mantém permanente é a

possibilidade de englobamento, e este pode apresentar-se em imagens
tanto de masculinidade como de feminilidade. Desse modo, o que é
encenado nas seqüéncias de iniciacáo das sociedades das Terras Altas

Orientais, que foram descritas em capítulos anteriores, é urna capaci
dade estritamente momentánea; a equacáo envolvida pode ser efetiva

apenas para o transcorrer do próprio ritual (comparar com Lewis, 1980).

Elas nao "expressam" necessariamente valores encontráveis fora desse
contexto, mas constituem encenacóes de urna atividade específica. Ao
mesmo tempo, pelo fato de os atos serem secretos, os mais mocos eres
cem e os mais velhos se fortalecem. O isolamento, no caso, é crucial, com
o carpo total de homens sendo em certo sentido "contido", constituindo
urna entidade distinta, mas englobada ou encerrada por algo que nao é
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ela própria. Essa distincáo é estabelecida por aqueles elementos femini
nos posicionados como exteriores e englobanres.v As mullieres ausentes

envolvem o corpo masculino (presente). A presen~a potencial das mu
lheres é evocada pelas acóes dos homens.

É pertinente o fato de que nao pode haver troca mediada entre as
entidades envolventes e envolvidas: urna apenas expele ou produz a ou
tra, ou a outra cresce. Cada processo estabelece a distincáo entre aquilo

que é contido e o receptáculo envolvente. Mas o primeiro nao deriva
sua identidade social daquela fonte externa: a entidade contida tem urna
identidade distinta precisamente por nao ser parte do receptáculo no
interior do qual se encontra. A vida independente da entidade envol
vida evidencia-se na maneira pela qual ela expande e altera a forma
do receptáculo que a envolve. Conseqüenternente, o elemento contido
também parece crescer "autonornamente", como ocorre no que toca ao
crescimento induzido no interior de urna casa de culto. Imagina-se que

os participantes manifestam, individualmente, um processo que terá al
terado a aparencia de seus carpos; coletivamente, há um aumento do

corpo de homens; eles se tornam mais numerosos como um carpo único,
aumentado pelo que eles fazem crescer. A diferenca no tamanho nao
poderia ser registrada sem um construto unitário para revelar o aumen
to como um fato interno. E urna condicáo que possibilita a identidade
unitária dos participantes masculinos é a exclusáo das mulheres como
categoria, com as quais nao pode haver comunicacáo nem mediacáo. As
mulheres, nesse sentido, sao urna causa passiva das acóes dos homens,
assim como as pessoas sobre as quais os efeitos das atividades dos ho
mens poderáo manifestar-se futuramente.

Nao deveríamos tomar equivocadamente essa relacáo nao mediada
entre homens e mulheres como algo mais que provisório. As posicóes

17. As mullieres sao a audiencia vital para as producóes dos homens. As observacóes aplicam-se

particularmente as Terras Altas e específicamenre aos cultos masculinos, tanto homossexuais

como náo-homossexuais, das Terras .Altas Orientáis. (As casas de homens onde os homens

gimi iniciam os filhos de suas irmás sao referidas numa cancéo como os "nínhos" de péssaros;

nas magias de crescimento, a toca dos Equidna é interpretada como o útero materno (Olllíson,

1980, pp. 146-So). Por contraste, urna mulher menstrua numa "casa de flauta» (¡9S0, p. I56). Em

outras partes, como no Sepik, as próprias casas de culto podem ter características explicitamente
femininas; a matrilinearidade exerce esse papel de modo proeminente no Messím.
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podem ser revertidas. A capacidade das mulheres para o crescimento

maternal é englobada pelos homens que sao excluidos do momento do

parto. Suas trocas sao analogamente envolventes ou englobantes." E é

crucial que as trocas permanecam trocas entre os homens. Isso propor

ciona uma espécie de cobertura exterior para a interacáo social: pois

também é crucial que as mullieres nao entrem numa troca mediada
com os homens. A ausencia de mediacáo entre os sexos cria a condicáo

para a atividade das mulheres como cultivadoras, de si próprias/de seus
filhos. Percebe-se, entáo, uma separa,ao produtiva entre as atividades

masculinas e femininas, através da qual as trocas masculinas envolvem a

capacidade interna das mulheres para produzir o crescimento. '9 O pro

duto crescido, a crianca recém-nascida, por sua vez, tem um efeito sobre

o status daque1as trocas, compe1indo freqüentemente os homens, nas

sociedades das Terras Altas, a desenvolver novas acóes entre si, reali

zando pagamentos re1acionados com a enanca ou sendo solícitos para

com seus afins. O nascimento invariavelmente "causa" um novo ciclo de
-rransacóes masculinas.

Repito o detalhe etnográfico para enfatizar que esta é uma assimetria

de forma. A forma de1ineia o posicionamento do agente com respeito

tanto acausa como ao resultado. Nao é que os agentes "criern" a assi

metria; eles a encenam. Resumindo: ser ativo e ser passivo sao posicóes

relativas e transitórias; na medida em que as categorias relevantes de

atores sao "masculina" e "feminina", cada sexo pode ser tido como causa

dos atos do outro; e a condicáo se manifesta na possibilidade perpétua

de um ser vu1neráve1 a exploracáo do outro ou de ser capaz de englobar

o outro. A conclusáo deve ser a de que essas construcóes nao implicam
relacóes de dominacáo permanente.

Podemos agora de1inear a vantagem que os homens de fato assumem

para si, de uma maneira nao-equilibrada e as expensas das mulheres.

18. Biersack (I984) afirma que os homens paiela, através de suas trocas, sao os organizadores da

procriacáo. Se os hornens sao tarnbém agentes nesses contextos, isso se deve a acóes anteriores
das mulheres em outros momentos e aos aros que se antecipa que eles desempenharáo.

19. Embora eu use o exemplo do parto, o mesmo poderia ser dito sobre a producño horticultora.

LiPuma (t979, p. 45) escreve sobre os Maring dizendo que eles "sao bastante explícitos sobre a
eficácia produtiva das mulheres como resultante da eficácia ritual dos homens [em cultuar os
ancestrais]".
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Ela será criada por essa mesma alternancia de vulnerabilidade e está

em ligacáo estreita com a estética do englobamento: com o fato de que,

numa condicáo unitária de mesmo sexo, um corpo envolvido por outro,

que é também o outro sobre o qual sao registrados seus efeitos, é assim
levado a crescer.

Dominacáo interpessoal. Na medida em que permanecem ativos e passi

vos em relacáo uns ao outros, os atos de homens e mulheres nao mani

festam, ern si mesmos, uma dominacáo permanente. O fato de que um

agente se comporta com o outro em mente é o que define sua atividade.

Mas uma maneira diferente de colocar a questáo seria sugerir que cada

ato é um ato de dorninacáo: o que é momentáneo é meramente a expe

riencia de estar numa posicáo de agir. Pois um ato sempre funciona para
obter um efeito substitutivo.

Conforme defini, os agentes substituem um conjunto de relacóes por

outro, e foi sugerido que, entre as substituicóes particularmente dispo
níveis para os homens, se encontra a possibilidade de deslocar outras

relacóes através de uma orientacáo para a própria atividade de mesmo

sexo. A possibilidade existe na natureza plural de seus vínculos coleti

vos. Poderíamos imaginar as substituicóes comparáveis para as mulheres

em termos de sua retencáo de alimentos ou de objetos de crescimento,

preservando sua integridade corporal. Mas, no caso masculino, há mais

do que simplesmente a quantidade de corpos. Como ocorre com todas

as capacidades de mesmo sexo, a condícáo unitária da atividade inteira

mente masculina deve ser urna causa de crescimento, e cada participante

masculino manifestará em si mesmo esse crescimento. Os homens se

beneficiam do apoio dos demais homens, mas estes também os com

pe1em a fazer exatamente isso porque o indivíduo também os contém

como que dentro de si. Escrevo referindo-me especialmente as Terras

Altas, mas esse ponto pode ser esclarecido a partir da conhecida discus
sao de Bateson sobre a cismogénese Sepik.

Bateson analisa dois tipos de cismogénese nas relacóes: o compor

tamento complementar que reforca a diferenciacáo (como entre par

ceiros que atuam como macho e fémea um para o outro) e a rivalidade

simétrica (como entre metades em competicáo, que induzern, urna a
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outra, a urna dernonstracáo excessiva de suas forcas similares) (1958,

pp. '78-79)' Seus termos iniciais eram "direto" e "diagonal" ('958, p. 271),

que lembram a diferenca entre transacóes nao mediadas e mediadas. No

dualismo direto, tudo pode ser agrupado ern pares, como mais velhos/

mais mo~os ou masculino/feminino; no dualismo diagonal, encontra

se a oposicáo de iguais. Para o contexto iatmul, sobre o qual escrevia,

Bateson salientou que as relacóes diagonais (simétricas) eram marca

das por urna manifestacáo agressiva; a característica das relacóes diretas

(complementares), que atraíram sua atencáo, era o comportamento de

dorninacáo e submissáo, Quaisquer dos tipos de comportamento po

diam provocar urna resposta cismogénica. Vale a pena acrescentar que

Bateson via suas duas formas de cismogénese funcionando simultanea

mente no interior da mesma instituicáo de iniciacáo, Metades rivais

competiam entre si na intimidacáo dos novicos, cada urna provocando

a outra a ir mais longe com suas brutalidades; ao mesmo tempo, entre

os novicos e os iniciadores, cada qual conduzia o outro a formas exage

radas de comportamento diferenciado, do comportamento "ferninino"

de um ao "masculino" do outro.
Na verdade, Bateson descreve os dois tipos de interacóes indutoras

criadas pelas diferencas de genero - nos modos mesmo sexo (simétri

cas) e sexo cruzado (complementares). Ele postula que, em ambos os

casos, urna condicáo em determinada pessoa estimula urna resposta em

outra, de modo que cada parceiro se distancia do outro de forma exa

gerada. Tanto a similaridade como a diferenca podem ser provocativas.

Mas eu sugeri que, além disso, há nas interacóes urna assimetria sisté

mica que conduz a um terceiro estado de coisas. Poder-se-la imaginá-la

como a capacidade de autocismogénese do agente. Em outras palavras,

um ato pode ser em si urna exagcracáo de urna posicáo que um agente,

ele ou ela, assume com respeito a outros. Sua passividade constitui cau

sa/estímulo/resultado. Nao é preciso que alguém seja provocado pelas

acóes abusivas de outros para que se comporte abusivamente em relacáo

a eles. A existencia dos outros constitui urna provocacáo suficiente.

No que toca as relacóes entre homens e mulheres, e especialmente

nas Terras Altas, o excesso, provocado pela assimetria inerente entre um

agente e o resultado, registra os efeitos desse comportamento. Deve-
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mos recordar que urna causa pode ser equiparada a um efeito, isto é, as

mesmas pessoas que compelem um agente a agir podem também ser os
registradores da acáo, Aparte as assimetrias formais entre o agente e a

causa/o efeito dos atos dele/dela, pode surgir urna desigualdade quanti

tativa. A pessoa que registra aqueles atos pode ser demasiado "pequena".

Deixa de haver urna equivalencia entre o agente e a capacidade estética

de outrem para mostrar os efeitos daquela atuacáo. Ou seja, a troca de

perspectivas fica desequilibrada. Por conseguinte, a pessoa/relacáo, que é

o resultado dos atos, e percebida como um meio insuficiente. E natural
mente essa percepcáo de diminuicáo é, por sua vez, urna conseqüéncia

do próprio exagero.
Essa perda de equilibrio pode afetar relacóes entre os homens. Nas

relacóes entre homens e mulheres, ela pode bem ser percebida como

inevitável e pode ser mais aguda exatamente sob aquelas condicóes de

crescimento masculino que os homens realizam "para" as mulheres. As

mulheres parecem insuficientes em virtude dos próprios atos que tor

nam o crescimento dos homens nao apenas algo que eles realizam para
si mesmos, mas também para as mulheres que eles térn em mente. A in

suficiencia delas é, portanto, antecipada na esfera ampliada das relacóes

inteiramente masculinas, na qual cada homem individual se torna em si

mesmo um registro da replicacáo dos homens: nessa forma ampliada,

como um "hornero grande", ele é confrontado pelas "pequenas" mulheres

e enancas que carregam o fardo de registrar seu tamanho. 'o Ele é depen

dente delas; sua forca só pode tomar a forma da fraqueza delas. Acredito

que isso é urna precondícáo para os atos de excesso masculino.

Num duplo sentido, pois, a pluralidade da vida coletiva dos homens

pode conduzir á sua dominacáo sobre as mulheres. Por um lado, eles

reagem á inadequacáo de urna situacáo ern que o crescimento de sua

auto-estima precisa ser registrado nas pessoas das mulheres. É como

se eles fossem compelidos a exagerar sua posicáo favoráve1. Por outro

lado, eles podem explorar, com alguma impunidade, o desequilibrio que

percebem, pois podem contar com o apoio dos outros homens. Eu diria

que o resultado sao atos de dorninacáo que emergem tipicamente nos

20. Sobre as metáforas paiela de homens grandes e mullieres pequenas, ver Biersack (1984).
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encontros face a face do dia-a-dia dos homens. As ocasióes de vingan

,a grupal nao sao peculiares as relacóes com as mulheres. Mas o que,

em muitas sociedades, é característico dessa relacáo de sexo cruzado é

urna assertividade nas relacóes interpessoais que sobrepuja o que, caso

contrário, constitui urna troca de pontos de vista. A justificativa para a
demanda de submissáo das mulheres por parte dos homens nao é o fato

de eles serem provocados pelo comportamento submisso extremo "na

tural" ou permanente delas, mas é a submissáo temporária das mulheres

que revela o efeito que os homens, como homens, tém sobre elas. Todos

os efeitos térn que ser reforcados porque, por seu caráter, sao inevitavel

mente passageiros.
Seria enganoso, entretanto, concluir que os homens sejam conduzi

dos, por urna necessidade de identidade, a tornarem-se "pessoas totais".

Parece que as idéias melanésias colocam para os homens nao o problema

existencial de saber se os homens sao homens, mas antes o problema da

pessoa múltipla - como agir e ser a causa de acóes de outros, e como,

portanto, assegurar que as acóes de alguém de fato ocorreram.

O caso hagen pode ser lembrado por urna última vez. O que é urna

parte de um ego múltiplo com a qual o homem contribui para suas re

lacóes domésticas correntes com a esposa torna-se, na troca cerimonial,

sua identidade total em face de outros homens. No primeiro caso, ele
mantém urna relacáo com um outro social diferenciado; no último, com

pessoas similares a si mesmo, urna replicacáo que traz a possibilidade de

urna comparacáo entre eles. O valor dos eventos coletivos se torna retori

camente justaposto ao valor da producáo doméstica. Na verdade, a esfera

da producño doméstica pode até mesmo ser vista como destrutiva: muito

tempo em casa compromete a participacáo de um homem no grupo. É
disso, como observou Lederman (r990) para o caso dos Mendi, que de
corre o fato de que a desigualdade penetra gradualmente nas interacóes

cotidianas, que os interesses de um cónjuge pare,am mais prementes

que os do outro. A natureza dominadora das reivindicacóes dos homens,

a preméncia de seus interesses, funda-se em suas pretens6es futuras de,

enquanto homens, fazerem parte de urna coletividade de homens.

Triviais como possam parecer para um observador externo as dis

putas domésticas, elas indicam até que ponto as pessoas sofrem pelos
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excessos de outras. Os homens, muito mais que as mullieres, empregam

forca nas relacóes interpessoais e principalmente na relacáo conjugal.

Os esforcos dos homens térn um custo em termos das possibilidades de

sobrevivéncia física das pessoas - como ocorre tanto na política como

nos rituais, embora se transformando em agentes de tipos especiais, os

homens também suportam esse custo. A transforrnacáo se dá necessa

riamente as expensas de outras relacóes nas quais estáo engajados, dado

que urna tal transforrnacáo de si mesmos, numa economia de dádivas,

é inevitave1mente urna transforrnacáo de suas relacóes com os outros,

Tratando-se de procurar a dominacáo na interacáo entre os sexos, ela se

encontra na maneira pela qual os homens individualmente, em suas re

lacees domésticas e de parentesco, podem passar por cima dos interesses

específicos de outros, tendo por referéncia imperativos coletivos, de ca
tegoria. As mulheres nao térn esse recurso. A única sancáo mais efetiva a

disposicáo de urna mulher hagen é a rernocáo corporal de sua pessoa.

A dominacáo encontra-se, portanto, em atos de excesso particulares.

Nas Terras Altas, estes freqüentemente envolvem o que veríamos como

comportamento violento. Ao enfatizar o contexto privado e cotidiano
de tais atos, eu quis evitar fazer da dominacáo alguma coisa mais do

que ela de fato é. Ao mesmo tempo, há urna razáo cultural pela qual sao

atos específicos em ocasióes particulares que se tornam excessivos, fora
de controle. A dorninacáo é urna conseqüéncia do agir e, nesse sentido,

sugeri que todos os atos sao excessivos. Como, na metafísica melanésia,

cada acáo é indivisivelmente "um" evento, é nas situacóes interpessoais

que a dominacáo é exercida. Quando é negada urna troca de perspecti

vas entre pessoas que sao também parceiros, quando um homem "gran

de"bate numa mu1her "pequena", isso só pode ocorrer nessas situacóes

porque é em sua forma masculina, como um agente individual, que um

homem é compelido a encontrar um veícuio estético adequado para as

capacidades que cresceram dentro dele.

• • •

Dada a intencáo das académicas feministas de analisar a natureza da

opressáo e dominacáo entre os sexos e dado especialmente o interesse

fomentado pelas antropólogas feministas na "construcáo" da pessoali-
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dade nas diferentes culturas, poder-se-ia desejar resumir alguns dos ar
gumentos deste livro numa segunda metáfora de base. A primeira dizia
respeito a forma social das pessoas e coisas nas economias de dádivas e
de mercadorias. A segunda refere-se as formas de acáo tais como apre
sentadas pela cultura melanésia. Se é por aparecer sob a forma de pessoas
que se sabe que as relacóes foram levadas a efeito, os atos relacionam as

pessoas através da vontade do sujeito individual.
A cultura ocidental imagina as pessoas como num estado permanen

temente subjetivo. Esta é sua condicáo natural e normal, e urna pessoa

pode dominar outra, privando-a do exercício adequado dessa subjeti
vidade. Expressando-o a maneira da propriedade, a pessoa de alguém
pertence propriamente a ela própria. Mas alguém pode ser levado a fa
zer coisas que passam por cima ou ignoram essa relacáo de propriedade,
sendo por isso coagidas contra sua própria natureza. Assim, urna pessoa
pode ser levada a agir de maneira tal a negar sua subjetividade e pessoa
lidade. Um sujeito pode ser transformado num objeto.

N a cultura melanésia, as pessoas sao imaginadas de modos contras
tantes - masculinas e femininas, mesmo sexo e sexo cruzado, urna pes

soa é sempre urna de um par de formas inter-relacionadas. Qualquer
um pode registrar a diferenca entre elas como urna díferenca de pers

pectiva. Como pessoas, mulheres e homens sao igualmente objetos da
consideracáo dos outros e assim objetificam suas relacóes, Visto que as

pessoas sao a forma objetiva de relacóes, os resultados de seus atos ori
ginam-se nessas relacóes e, portanto, perteneem a elas. Numa expressáo

de dívida, poder-se-ia dizer que elas devem suas pessoas a essas relacóes

e, conseqüentemente, a essas outras "pessoas", Mas, no que diz respeito
ao agir, os atos de um agente pertence sempre a ele, ou ela. Ninguém

pode agir por alguém. Por muito que ela ou ele possam ser compelidos
ou coagidos a empreender urna acáo, esta constitui o ponto em que

o agente exerce sua subjetividade. Pois, como agente, a pessoa age da
perspectiva deJa própria.

Há aqui um paradoxo, em termos ocidentais. Como homens e mu
!heres melanésios, enquanto objetos, sao celebrados como pessoas aos
o!hos dos outros, afirmados como as fontes da atividade e resultado
produtivo das energias das pessoas, é como agentes que eles sofrem do-
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minacáo. Esta nao envolve privacáo de subjetividade. É que sua acáo

deve revelar as demandas de outros como sua causa. Ampliando esse
paradoxo, entretanto, torna-se possível ver novamente o enigma que está

no centro de grande parte da pesquisa feminista ocidental: Por que as
mulheres se submetem a regras que as oprimem? É claro o como e o
porqué de os intelectuais ocidentais colocarem a questáo. Mas ficou cla

ro também que o material melanésio nao fornecerá urna resposta numa
forma familiar.

O observador ocidental pode compreender as mulheres como víti

mas do comportamento dos homens, e a "pessoa" melanésia pode ser
tanto denegrida quanto celebrada como o objeto inerte de urna ativida
de que ocorre alhures, tendo simplesmente que revelar em si própria o
efeito das intencóes de outrem. Mas é mais difícil entender o que parece
ser a boa vontade das mulheres e sua aparente conivéncia em situacóes

que parecem ir contra seus próprios interesses. É a natureza dessa boa

vontade que parece tao enigmática.Talvez pudéssemos imaginar a situa
cáo dessa maneira. Segundo minha descricáo das convencóes culturais

melanésias, um agente é levado a agir nao para expressar a subjetividade
dominante de outro, mas porque os fundamentos e as raz6es para em
preender a acáo,os outros que ela leva em conta, encontram-se sempre
para além do momento da própria acáo, Essas raz6es aparecem, pois,
como atos de outras pessoas. Mas, visto que essas pessoas nao podem
agir por ela, apenas ela pode assumir sua própria acáo. Nesse sentido, é
somente a sua própria vontade que ela pode exercer.
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Comparacáo

o QUE se segue tem mais a natureza de um epílogo do que de um ca

pítulo. A medida que vim tentando tornar explícitas as convencóes de

minha explanacáo, a estratégia da comparacáo ficou óbvia ao longo do

trabalho. Diferentes pontos de vista foram contrastados entre si. Nao

pretendo tornar o óbvio mais obvio. O que possivelmente permanece

de interesse, contudo, sao as quest6es que desapareceram no transcorrer

desse processo.

Uma preocupacáo foi deixada pendente. Nao é o caso melancólico

de, em sociedade após sociedade, encontrarmos seguidos exemplos de
homens demonstrando dominancia sobre mulheres em sua organizacáo

das transacóes. Ou mesmo de, em exemplo após exemplo, podermos

discernir uma esfera de atividade feminina para a qual estáo direciona

das as transacóes dos homens. Para dizé-lo de uma maneira direta, há

apenas um exemplo.

Nao apresentei finalmente nenhum julgamento sobre as maneiras

marcadamente diferentes através das quais, nas diversas sociedades me

lanésias, os homens e as mulheres se beneficiam de suas respectivas si

tuacóes. Por exemplo, nao esclareci a singularidade das Terras Altas, de

onde provém inicialmente minha problemática. O que surge, ao invés

disso, é a extensáo em que os aparentemente numerosos sistemas 80-
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ciais da Melanésia podem ser considerados como versóes uns dos ou

tros. Urna certa nocáo da variedade de formas sociais se sustenta na

distincáo corrente entre sociedades cujos sistemas de trocas produzem

ou nao produzem mais parentesco. Nao obstante, esse contraste tosco,
que pretendia representar os diversos contrastes na regiáo, no final das

contas perdeu sua forca.

Nao quero dizer que as díferencas nao sao reais, mas sim que elas se

resumem, por assim dizer, amesma diferenca: foi isso o que tornou pos
sível compreender a troca cerimonial através do fenómeno da iniciacáo,

e vice-versa. A maneira pela qual se formam as associacóes masculinas,
a relacáo entre transacóes mediadas e nao mediadas e as imagens que o

genero dá ao seqüenciamento de causa e efeito nas relacóes, rudo apa

rece como conceirualizacóes amplamente compartilhadas. Harrison foi

capaz de descrever a organizacáo grupal das sociedades Sepik na forma

das sociedades das Terras Altas; elas sao distorcóes topológicas do que

ele considera urna mesma estrutura. Sua conclusáo é a seguinte: "um

único modelo, ou um modelo similar pode estar subjacente aorganiza

cáo social de algumas sociedades melanésias que nao se encontram geo

graficamente próximas nem sao, na superficie, sociologicamente muito
similares" (r984, p. 40r). As conceitualizacóes similares a que me refiro

dizem respeito as maneiras pelas quais as pessoas constroem a acáo so
cial e tornam conhecidos os resultados de suas relacóes recíprocas. As

sociedades melanésias compartilham urna estética comum.

Semelhante reducionismo nao agradará a todos. Pois ele também su

blinha o fracasso de um método comparativo cuja forca persuasiva se
apóia na elucídacáo de urna repeticáo de exemplos. Essa aritmética

baseada na pluralidade de unidades - desapareceu. Aqui, nós ternos va

riedades ou versóes de um "único" exemplo. Essas sociedades mantérn

suas convencóes em comum. Eu estabeleceria urna analogia. Da mesma

forma que se poderia desejar compreender a organizacáo capitalista de

acordo com seu desenvolvimento histórico na Europa, assim também é

necessário injetar urna história real em nossa compreensáo das econo
mias de dádivas da Melanésia. A história ela mesma pode ser irrecuperá

vel, mas certamente conhecemos o suficiente sobre processos históricos
parareconhecer urna série de eventos conexos. É irrelevante que mante-
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nhamos a idéia de urna formacáo única ou que a dividamos em duas ou

tres situacóes prototípicas. O importante é que nao estamos em face de
reinvencóes repetitivas de dominacáo masculina.

Isso deveria interessar áquelas feministas que se voltam para o mate

rial antropológico, tal como o referente aMelanésia, visando explorar a

série completa de formas alternativas de relacóes de genero, apenas para

encontrar a síndrome dos "exemplos e mais exemplos". Eu sugeri que

essa síndrome nao existe.
Duas conclusóes se seguem. Por um lado, nao há necessidade de

explicar a dominancia universal dos homens nas Terras Altas; os fatos

do caso indicam meramente a ramificacáo de um conjunto único (his

tórico) de arranjos sociais. Nao há prova de universalidade nesse caso,

apenas a inferencia de que estamos tratando de transforrnacóes ao mes

mo tempo tao específicas e tao complexas como as do desenvolvimento

das sociedades européias, sob a producáo de mercadorias, ao longo dos

últimos 200 anos. Naverdade, se pudéssemos realizar urna antropolo

gia dos Estados-nacáo europeus, estaríamos em melhor posicáo para

empreender a antropologia da Melanésia. Por outro lado, é tarnbém fato

que os povos melanésios estáo jungidos a representar versóes de seu

passado. Nao obstante os extremos a que chegam alguns, ou a despeito
da moderacáo de outros, eles estáo presos a versóes específicas de suas

identidades passadas. O compartilhamento de convencóes estéticas nao

constitui o resíduo de alguma vida passada generalizada que houvessem

tido em comum. Tal vida assumiu sempre a sua forma concreta própria

e deve ter sido nem mais nem menos diversificada que a das sociedades
européias antes da Revolucáo Industrial.

Este é o momento de defender a ficcáo que o leitor pode haver acha

do a mais imprecisa - a comparacáo entre a sociedade!cultura da Me

lanésia e a do Ocidente. Longe de ser vaga, a separacáo nós!eles é o

aspecto mais concreto dessa narrativa.
A nocáo de que formas culturáis diversas geram numerosas "socie

dades" diferentes pertence a urna premissa da lógica da mercadoria, a

de que aquilo que as pessoas fazem sao "coisas" (o que inclui as coisas

abstratas como as culturas e sociedades). A atividade "cultural" é a di
versíficacáo bem como a proliferacáo de coisas. Reside aí a armadilha
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para as perplexidades duplamente ardilosas do universalismo e da rela

tividade. Poderia parecer que aqueles elementos ou sao encontráveis em

toda parte ou, entáo, apenas em determinado lugar, e sua busca é algo

simultaneamente estimulado e frustrado pela consideracáo das socieda

des como numericamente profusas. Nessa visáo, as sociedades parecem
proliferar uniformemente, por assim dizer, através do mundo; e nao há
um término perceptível para essa prolíferacáo.

Na Melanésia, lidamos com sociedades que nao podem ser consi

deradas separadamente porque, apesar dos contrastes entre elas, como
versóes urnas das outras, urnas estáo implicadas nas histórias das ou

tras. As versees nao podem ser comparadas. Mas, se é possível fazé-Io

por referencia ao que mantém em comum, é precisamente por serem
resultados e desenvolvimentos urnas das outras. As formas específicas

nao provérn de formas generalizadas, mas de outras formas específi

cas. Disso se segue que esses mesmos contrastes internos nao podem
ser exteriorizados para incluir o "nosso" como mais urna versáo para
comparacáo, como se fosse um "terceiro" (industrialismo euro-ameri

cano/forrnacáo capitalista/economia mercantil/cultura burguesa, ou o

que quer que seja alegado no interesse da argumentacáo da perspectiva

do antropólogo ocidental). Os Hagen ou os Enga nao constituem en

tidades que possam ser comparadas a "sociedade ocidental" ou, no caso,

nem a Gales nem a América do Norte.

A antropologia comparativa supóe equivocadamente que todas as

sociedades lutam com os mesmos dados de natureza, de modo que to

das as forrnacóes sociais parecem equivalentes e, por isso, holisticamente
organizadas para os mesmos fins, Entretanto, se fosse para comparar as

sociedades melanésias com as da Europa ocidental, a cornparacáo teria

que ser direcionada para o conjunto da regiáo melanésia como lócus

de diversos produtos de um único processo histórico, e nao para po

vos individuais. Este é o sentido em que eu concordaria com Elshtain

(pp. 312-13). A comparacáo é inadmissível nao porque uns povos levem

vidas simples e outros nao. É inadmissível justapor esta ou aquela for

ma particular a aquilo que, ern nossa imaginacáo, generalizamos como

urna única "sociedade" do Ocidente. Nao existe semelhante sociedade;

existem apenas generaliza~óes.Mas, de urna perspectiva melanésia, isso
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significa que existe um disseminado compartilhamento de convencóes

estabelecidas. Isso se evidencia tao logo se procure falar, em termos oci

dentais, sobre a socialidade melanésia: por conseguinte, o que pode ser
comparado com as convencóes ocidentais sao as convencóes culturais
que os Hagen e os Enga parecem compartilhar.

Por isso, referi-me de urna maneira mais geral tanto as idéias "oci

dentais" como as "melanésias". E essa generalidade foi utilizada com

urna intencáo específica. Tudo o que fiz foi explicitar essas comparacóes

culturais implícitas tal como implicadas nas justaposicóes incidentais

envolvidas na mobilizacáo de urna língua como meio para revelar a for

ma que outra poderia ter, se fosse comparável.

Entretanto, isso também faz desaparecer a comparabilidade. As lín

guas elas mesmas nao sao generalizadas, mas fenómenos específicos. Ao

expandir as possibilidades metafóricas da linguagem específica da análi

se ocidental, as metáforas que utilizo só podem ser as dessa linguagem.

Procurei tornar aparente essa assimetria. Deixar de lado a imagem da

mercadoria (coisas produzidas para a troca) revela a dádiva (coisas pro

duzidas pela troca), mas a fórmula se apóia fundamentalmente numa

dicotomia ocidental. O resultado é que o conhecimento que eu produzo

sobre as sociedades melanésias nao é comensurável com a forma que
o conhecimento assume lá, O fato de que minha argumentacáo opera

através de inúmeras oposicóes e contrastes, por exemplo, é inescapavel

mente um resíduo de urna lógica da mercadoria preocupada com o valor

ou com as relacóes entre coisas, inclusive conceitos abstratos. Se justa
puséssemos as práticas de conhecimento me1anésias, estaríamos em face
da apresentacáo de urna imagem sintética (única). As relacóes seriam

tornadas aparentes nao através da classificacáo de seus atributos, mas de

sua decomposicáo numa série de outras imagens. O corpo dos homens

seria visto contendo os filhos da mulher, e olhar para o corpo materno
seria olhar para as transacóes dos homens.

Ao esforcar-rne por transmitir essa incomensurabilidade, revelo
a mais importante limitacáo desta explanacáo. As práticas ocidentais

supóern que as coisas existem como informacáo antes de existir como

conhecimento. Ao mesmo tempo, é a acumulacáo de inforrnacáo que

produz conhecimento - sabendo-se as razóes pelas quais o material foi
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coletado - e assim produz as relacóes classificatórias que lhe dáo sen

tido. O sentido está disponível para qualquer pessoa; a habilidade está

em fazer as relacóes, Conseqüentemente, o método é simples: questio

nar a natureza das coisas. Há urna dimensáo atemporal nesse exercício
ocidental, pois o que está em questáo é a efetividade com que as relacóes

inerentes sao trazidas aluz. Por isso, apresentei as oposicóes, analogias

e os englobamentos descritos neste livro como atributos coexistentes de

um "sistema" (rninha estética melanésia). De urna perspectiva melanésia,

o que está faltando é o tempo real.

Em minha cornpreensáo dessa perspectiva, as relacóes só aparecem

como conseqüéncias de outras relacóes, as formas de outras formas. Es

gotar o conhecimento sobre urna forma significa fazer com que outra

apare~a. Isso requer esforco humano. As pessoas ligam a razáo de co

nhecer-se as coisas a seqüéncias específicas de causas e seus efeitos, pois

o conhecimento só faz sentido se consumido pela pessoa certa no lugar

e tempo certos. Caso contrário, é um mero fenómeno de superfície, sao
coisas desencarnadas (nao-consumidas). A informacáo nao existe em si

mesma. Tentei imitar essa temporalidade [timing] compondo urna nar

rativa que depende de seqüenciamento interno. Mas, ao mesmo tempo,

frustro o propósito da imitacáo, porque a trama literária pode apenas

tornar as coisas mais óbvias; e1a nao pode fazer o que os me1anésios
fazem constantemente, ocultando subseqüentemente o que foi revelado.

Para isso, é necessário tempo real.
Vimos que os beneficios da troca de dádivas cerimoniais devem ser

reabsorvidos por um ou outro dos parceiros, a fim de criar a premissa

para nova acáo, O mesmo poderia ser dito sobre o conhecimento mela

nésio. As relacóes precisam ser ocultadas em formas específicas - men

tes, conchas, pessoas, casas de culto, hortas -, a fim de serem extraídas

delas. Esse é um processo inimitável.
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483

conceito ocidental de, 213,217-I8, 243

distinguido de "pessoa", 400

transformado, 241

Alienacáo, 220, 234-44 passim, 246-50,

249n30, 289
nas relacóes mercantis, 249-50

Alimentacáo, imagem ocidental de, 350-51

de dinheiro: (Chuave), 142; (Daulo),

138-42

Vertambém Relacóes de alimentacáo

Alimeoto:

alimentacáo pela "máe", 141,366-68,

368n22

conceito ocidental de, 368

e conhecimento, 419-32

e identidade social, 136-37

prestacóes alimentares: (Muyuw), 296n8;

(Sa) '34-35

rabus;«,
Vértambém Relacóes de alimentacño

Alternancia:

entre formas estéticas, 275,300, 432

entre tipos de socialidade, 43, 156-58,281,

284, 4I4, 4I6n9, 4I8

Análise, como forma literária, 19, 31-33,

46-47,445-46

Analogia, 42, 64, 66, 275

entre das, 379
entre masculino/feminino, 279, 322027,

344,354-57,432-38,440

entre pessoas/substáncia e riqueza, 310-

13,318-19.337-38
entre relacóes, 406

entre sociedades, 64
entre substáncias, pénis e seio, 197n2o,

314-26, 314n2I

inhame e enanca, 347-51passim

semen e leite, 314-26 passim, 357,363

semen e sangue, 32, 359-64, 361017
Analógico:

genero, 432-41
parentesco.aoó

Ancestrais, 96, 97,134,I78, 274,346, 37I,386
Androginia:

como pessoas "completas", 330,384,437
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de meninos em ritual homossexual,

316-17,320-21
imagem de, 43,192,196-206, 278-39,278n5
riqueza em forma de, 300, 306

Antagonismo, entre sexos.

Ver Antagonismo sexual
Antagonismo sexual:

debate sobre, 95-103, 152

nas Terras Altas, 95ss, IIO-II, 159,207

Antropofagia, 180-81, 19In6
Antropología e feminismo.

Ver Antropologia feminista

Antropologia feminista, 21,72-77> 2II-12
crítica da classificacáo, 120-22
crítica da divisáo político/doméstico,

126-27,207- 8
crítica da troca de mulheres, 447-48,

448-49 n3,449 n5
crítica do conceito de cultura, 208

igualada a "mulheres", 72-74, 109-10

pensamento académico, 34, 39-40, 53-77
Apoio, idéia sabarl de, 263-64, 276n3
Aproprlacáo do trabalho. Ver Controle

Arapesh (Sepik Medio), 197n21, 200n35,

4'7
Atividade [agency]:

e incompletude, 330

transformada, 241

Audiencia, 185,274,380, 421-24, 426, 477m7
unidade de, 406, 406n5

Austrália, aborígine, 86, 90n5
Autonomía:

conceito ocidental de, 242-43, 463,

465-66
na acño pessoal (Hagen), 147-48

Autoria:

conceito ocidental de, 167,188, 209, 243,

25°
de atos, 217, 243,399-400

de convencáo, 459, 463-64, 472
Avatip (Sepik), 416-q
Awa (Terras Altas Orientais), 162n2

B
Bakweri, Camaróes, 124n6
Barotse, Zámbia, 232

Baruya (falantes de anga, Tenas Altas

Orientais), 325,352m2
Bena Bena (Terras Altas Onentais), 83, 94,

113, 162n2, 363
Big men:

e exploracáo, 223

e greatmen,382-83n33
entre os Gimi, 183

entre os Hagen, 374, 381031
e troca cerimonial, 226

Bimin-Kuskusmin (Montanha Ok, Província

de Sepik Ocidental), 102, 162n2, 169n5,

278n5
Biológico:

determinismo, 60, 64-65

essencialismo, 106-7

Bougainville, 290n2

e
Capacidade [capacity], 275-76, 354

como poder, 200-1, 406-8

como vem atona, 193,204, 273,404, 419

20, 422SS, 431

corporificada, 327-32, 364-65
generalizada, 406-8, 412-18

Capacidade mental [minc/J:
como componente da pessoa (Hagen),

147-48,3 83-84

como destacável, 371
como intencéo/vontade [wil/J, 246-55

passim, 380n30, 405n4431, 484
efeito sobre os outros, 204-6, 289,297
Ver também Inrencéo

Casa de homens, 197,471m7
Casa de mulheres, 182m2, 477m7
Causa e efeito, 200-1, 263-64, 280-81,328-3°,

399-400, 41m7, 429-3°, 434ss, 471
Cercamento:

materno, 324, 335-36, 351-52
nas hortas, 272-73, 373n25
no culto homossexual.jaa-aé
no ritual, 180-82, 184n14,189,3qn22,

373"'5,476-77,477"'7

rompendo 0,331,4°9,430-31
Cerimónia mortuária, 263, 287,345n7,397-98,

424-25

Chamba, Camaróes, 153n20

Chambri (Sepik Médio), 411n7
Chimbu (Terras Altas Centráis), 89,

J88n)5
Chuave (Terres Altas Centrais), 142,139m3

Ciencia social, 49-51, 53-55,128,395, 445
Clsmogénese, 479-85

Cla, grupos, 81-113 passim, 189, 299

como unidade, 3°4-5,376
Classíficacso:

na análise antropológica, II9, 121-22,

151SS, esp. 155
no conhecimento ocidental, 29-30, 39

40,262,431,459

Coercáo, por causa, 399, 426-32 passim
Ver também Forca

Coisas:

fazer aparecerem, 272,355

objetos como, 271-72,331-32

pessoas como, 336-37,33701,353,368-69,

J8J
Ver também Reificacáo

Coletividade:

e da,376-78
e parentesco, 382SS

conceito de, 40-44, 88-89, lIS-20, 190,

204-5,243-44,381,4°2-4
conceito ocidental de, 262
equacáo ocidental de, com sociedade,

120-21, 125,458- 61

Comer, atividade de, 50, 319ss
Ver também Consumo; Relacóesde

alímenracáo

Comparacáo entre culturas. Ver
Cornparacáo

Comparacáo:
como medida entre homens, 4II-12

entre culturas, 29,33,65-66,221-22,

487-92

na Melanésia, 84-89,336-37
no kula, 295
no moka,244, 307-8

Compensacáo matrimonial [Bridewealth],

3IO- II, 334,364, 390, 421,423,424m2
e troca de semen, 312,318-19

expressáo nas wok meri,139,365-66

Compensacáo mortuária (trobriandeses),

)4)-45
Completo-incompleto, 53,279-80, 330
"Completude"de identidade, 202,263,289-9°,

292,3°3-4,33°,395,423,427,437
Concepcáo, teorias sobre:

(Gimi), 194-95018, 363

(Paiela), 364, 194m8

(Sambia), 323,352,352m2
(Trobnand), 346ss

Conhecimento:

e a idéia melanésia de capacidade, 165,

200-1,397,419,460-61
e a idéía ocidental de explicacáo, 159

166,394-95,459-60
no pensamento académico feminista, 53SS

práticas melanésias de, 172-87, 199

200014, 205,206, 267-68,328,419-32
práticas ocidentais de, 39-40, 48-51,60,

67-68, 67010, 267-68, 283,459ss
Consciencia

e o carpo, 204-6
e razáo, 148,155-56

na teoria feminista, 105-13passim
Construcáo cultural do genero, 118-19, 120

29, 151, 278,463
Construcño social do genero. Ver

Construcáo cultural do genero

Construcionismo social, Bmr, 153-56,r¡6,

46J
Construto de único sexo. Ver Relacóes de

mesmo sexo
Consumo:

depreciado, 139-40

em economias de dádivas, 277,426-32
Controle:

como conceito analítico, 218

conceito ocidental de, 126ss,146-47,188

das pessoas sobre si mesmas, 234-44
passim

das plantacóes nas hortas (Hagen), 228-

29,25)-54, )69-75
de bens valiosos no kula, 289
de porcos (Hagen), 230, 247

de porcos (Kewa), 231-34
de parcos (Tombema-Enga), 249n39
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entre sexos, 44, uO-U, 198,358, 453
modos de expressar, 157-58
pelos hornens, do trabalho das mullieres,

rrr, 207-57passim, 217-18
sobre recursos e igualitarismo, 216-18

Convencao, 64, 65
ocultada, 262-63, 272,285

Convencño-invencáo, 265-66, 268, 285-86

no pensamento melanésio, 465-66

personificada no pensamento ocidental,

465
Yér também Reíficacáo

Contencao, e crescímenro, 335. Ver também

Englobamento

Corpo, conceito melanésio de, 43, 165,171,
180-81, jn, 363SS, 433
apresentacño do, 186, 191,427
e crescimento.joc-aé passim

e efeitos, IJIll6, 275ss,427
Corpo, conceito ocidental de:

e identidade de género, 200

físico e social, 432-34 (YérMicrocosmo.)

na teoria feminista, I05-12 passim,

464- 65

"Costume", na ilha de Pentecostes, 133-36,

144
"Corovelo":

de machado, 261

de relacáo,395-98, 404

Crescer e alimentar, distinguidos, 350-52,

366-68,412-14,427

Crescimento, 322n26, 329, 366-67, 409
características do, 331

conceito melanésio de, 309-26 passim

de das, 375
de plantas e criancas (Gimi), IJ9-8Ij

(Paiela), 183-87 passim, 373n25
e englobamento, 189, 227,464-77
e identificacño, 253-54
e traca, 271

feminino, 140-42, 195-96,365
masculino, 96-97, 160-62
nao mediado, 275
Yér também FltL'XO

Crise vital, ritual, 86-88. Yér também Tracas

baseadas em parentesco

Crítica marxista, 57,58, IU, 212m2, 214n5,

247-48n29

Culto masculino:

desaparecimento de, 137-42 passim
(Hagen),37-38n4

nama (Gahuku-Gama), 98, csnn, rrj
(Sa),134-35

nas Terras Altas Orientais, 95-I03, 417m7

problemas na análise de, 159-66
Yér também Ritual de iniciacáo

Cultura:

como agente, 209-IO

como objeto do conhecimento ocidental,

48-51,98, 146ss,155, 266, 280, 447
como posse, 463SS
díferenciacáo, 50,64-67,244
Ver também Natureza-cultura

D
Dádiva, e traca mercantil:

como resultado antecipado, 326-32
crítica da, 222-28

diferenca entre, 248-49

economia, descricáo, 223-25. Ver também

Producéo consuntiva
traca, 22-23

Dádiva-mercadoria, ficcáo, 33, 47-49, 208,
210-U, 265-66, 491

Daribi (Terras Altas Meridionaisfferras Altas

Orientaís), 271, 3IO-II, 31Om8,355
Darwin, Charles, 32

Daulo (Terras Altas Orientáis), 144-45, 195,

366m8,422
e crescímento.jég-é

rituais wok meri em, IJ7-42
Debate, no pensamento académico

feminista, 56ss

De Beauvoir, Simone, 458

Decomposicáo, 362, 419, 423-24
de andrógino, 433

Dependencia, 88

coletivizada em ritual, 187-96, 387
em relacóes nao mediadas, 3°9-26

passim

entre parceiros de troca, 225,247,388

entre sexos, 94,3°3,328

nas relacóes de parentesco, 132,144, 148

51,388-89
Desigualdade:

entre homens, 88

entre parceiros de traca, 224-28,3°7-9, 331
na divísño do trabalho, 233

Ver também Igualdade
Destacamento,43,176,194,202, 269-7°,359'

419-20

na identidade (Hagen), 300-2 (Ver

também Pessoa,divisível)
Ver também Separacéo

Dinheiro. Ver Plantacóes comerciáis;

Migrantes; Trabalho [wage labor]

Direitos sobre si mesmo. Ver Conrrole;
Propriedade

Dissirnulacño [misrecognition]. Ver
Ocultacáo

Divíduo. Ver Múltiplo (pessoa)
Divisáo do trabalho, 88-89, 190, 412

e alienacáo, 234-44

(falantes de sa), 134-36
(Hagen),148-49
(MUYUW),290-91

Domesticidade:

coletivizada, 187-90, 325,387
conceito ocidental de, 146-47, 150,453-55
igualada a mulheres, 125-26, 127-28, 131,

145-51,2°3,412-13,447-48
imagens melanésias, 182,187ss,382

83n33

reanalisada, 412-19

Domínacáo, 59, 60, 64, 233,467-85 passim
como pretensáo, 159-206 passim
conceito ocidental de, 41

numa economia de dádivas, 255,469SS
Ver também Dominacáo masculina

Dominacáo masculina, 70, 71-72, 95-I03

passim no, IU, 124-25,136,151-52
(Daulo), 137ss

(Hagen), 226-34 passim
(Sa),13 6

Domínios:

de ar;ao,J94-95
e modelos de sociedade, 128ss

masculino-feminino, 82-84

Domínios político e doméstico, 82, 86-89,

II5-58 passim, II7,122-23, 123-25, 123n5, 126,
129,143,151,153-56,240-42,255-56,305-7,
389-90,408
reanalisados.ara-rq

transformacño entre, 244-55 passim, 262,

4I5-18, 459 48I- 83

Dualismo, I56, 284-86,357-58, 397,40I-2
Ver também Par

Duna (Terras Altas Ocidentais), 219-20,

239n22,382-83n33

E
Eclipse de urna relacáo/ativídade por outra,

239, 239n33, 24I, 251, 255,257, 299,3°6,
327, 420

Economias coleroras-cacadoras, 86, 220
2Ill9

Economias de horticultura, 86, 218
Efeito:

como Iiberacao de urna forma, I89, 193,

254,331

como urna acáo, 264, 33I, 386, 414
Ver também Causa e efeito

Eficacia, 159-206 passim

Ver também Capacidade
Ego [&ij]:

como agente unitário, 242-43, 400-1, 405
como sujeito individual, 427
idéia de, 148

Enga (Terras Altas Ocidentais), 89, 183m3,

38Ill31

Ver também Mae-Enga; Tombema-Enga

Englobamento, 44, 137, 180-82, 189-96

passim, 353-8I passim, 380-81, 4I5, 476

79
Estética:

como restricáo, limitacáo, 284,418,47I
de forma, 272-73,283-84, 285
julgamento, 405-6, 4IO

Etoro (Planalto Papuano)'322n7
Evento, 200, 274,418-19

conhecimento como, 421-22,429-30
Ver também Performance

Exogamia, 338,379
(Hagen), 299-301, 408n6
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Experiencia, 94, 109-10,464
uso de, na análise antropológica, 67

68mo, 93, 99-101
Explanacño. VerConhecimento
Exploracáo:

{Hagen),234sS
de mulheres, por homens, 207-57 passim

Externa, face:

(MUYUW),29 2

(Trobriand), 348-49, 352-53,354-55
Externas-internas, partes do corpo.jro-n
Extracáo, 327-28, 353-54,374-75, 409

da enanca, 349, 353,355-56
das meninas, dos parentes masculinos,

333SS
de riqueza, do parceiro, 296-98

dos meninos, da esfera doméstica, 333SS
Vertambém Roubo

F
Feminismo:

e antropologia, 33,34, 36-37, 447
e identidade de genero, 1°5-15 passim,

105-601 9
Vertambém Antropologia feminista

Feminismo liberal, 53-77 passim
Feminismo marxista-socialista, 53-77

passim.
VerPerspectiva marxista-feminista

Feminismo radical, 53-77 passim
Flautas:

como andróginos, 200, 314ss

(Gahuku-Gamal.cgss
(Gimi), '77-83

(Hagen),37-38n4

identidade sexual das, 197-99

roubo de, das mulheres pelos homens,

96,166,170,177-83 passim

(Sambia), 314-16, 319-21
~FltlXo":

de coisas, em transacóes, 289-309
passím, 308nr6, 365

de dádivas entre pessoas, 269-72

e crescimento, 274

Fonte, identificacáo com, 178,366-69, 428-31

Vertambém Causa

Forca, 194, 202
na acáo social, 189, 432, 47°-71
na traca de dádivas, 33°-31

no parto, 336-53 passim
Vertambém Coercáo

Forca vital, 366-6¡n19, 373023
generalizada, 418

limitada, 86, 308-9nr7
Fore (Terras Altas Onentais), 16202

G
Gahuku-Gama (Terras Altas Orientáis),

95-100 passim, 96nro, 98nlI, 108-10, 161,

16202,362-6]

Gawa (Massim Setentrional), 264, 287,

294n7,44°

Genero:

analógico, 432-41
atributos e propriedade, 166-72

definicáo, 19, 81-82, srnr, 276

estética de, 275-82,329-]I
identidade, 191-206 passim, 279-80,

]I4-15
imagens de, na arte, IU, 160-6Inr, 196

99,196nr9

Gimi (Terras Altas Orientais), 141,IJI, IJ2,
18]m3, 187-204 passim, 191m7,245,25]-54,

3°5-6,3,6,327-28,348,35°,357,382,388,

390,399, 4IJ,420, 422, 425,42501], 4]4
idéías de crescimento, 366, 372

iniciacáo ritual, IJ6-8], 477nr7
sangramento induzido entre os, 360-

61nr6, 36I-63, ]6m17
Gnau (Sepik Ocidental), 16202

Goodenough, ilha (Massim Setentnonal),

296,39802,4IJ

Goroka, área, 89, 139m3
Grupos:

conceito antropológico de, 89-95, 90n5,
I20

sexos como, U2, 125-26
Ver também Clá; Grupos de

descendencia

Grupos de descendencia:

debate sobre, 89-95

e parentesco, ]77-78,

{Paiela),194

reconsiderados, ]70-81
Vertambém Cls

Guerra, 82, 83, 95, 186, 271
compensacño, ]]9n]

desaparecimento da, 99, 130-31,137

H
Hagen (Terras Altas Ocidentais), ]7-38,89,

103, 1I7,194, 195,2U, 225,]27, ]99, 422,
432,4]6-37,482-83
clá,367-68, 369-81

culto aos espíritos, 37-38114, 182m2, 281,

]7 0, 380n]0, ]87
divisáo do trabalho, 228, 232

domesticidade, 146-51

exploracáo do trabaIho, 2]4-44 passim

migrantes e prestigio, 130-33, 149
mulheres e valores públicos, 143-51
relacóes mOM, 272,298-]09

trocas baseadas no parentesco, 383-90
troca cerimonial e transformacño das

relacóes domésticas, 244-55, 388-89
troca matrimonial, 337-38
vida coletiva masculina, 8]

Historia, 3°02, 489-90
Vértambém Tempo

Holismo (e análise holística), ]2, 42-44, 50,

56, 77,II9, 128,144, 156,243,464
Vertambém Pluralismo

Homem. Ver Relacóesde mesmo sexo
Homem-mulher:

e definicáo de genero, 1I9,12m], 279,446
oposicño, 44, 121-22,458

Ver também Antagonismo sexual
Homens:

e relacóes domésticas, 148-50

igualado a cultura, 96-98, no, 447-49
igualado a sociedade, 122SS, 126-27, 129,

'43-46,456-57

transformando meninos em, 99, 102-],
IlO, 121, 168, 200-1,]12SS, ]18, 462

Homologia, 41, 64-66

Vt!r também Microcosmo
Homologia, melanésia:

entre máe e enanca, 400

entre pénis e homem, 19lm7

entre relacóes e pessoas, 204-5, 26]-64
Homologia, ocidental, entre sociedade e

pessoas, 66, 209
Homossexual, ritual, 29

comportamento, 104m7
parceiros, 392027
(Sambia), IOl-2, ]12-26

Hartas. Vt!r Mulheres e hortas

Hostilidade, entre sexos. Vt!r Antagonismo
sexual

Hua (Terras Altas Orienrais), 169-72, l69n4,

372n24

I
Iatmul (Sepik Médio), 121
Identidade, sexual:

como questño, 99-102

como urna questáo de atributos, III-13

conceito ocidental de, 103-6, 168
visóes feministas da, 105-13passim

Identidade singular:

conceito melanésio de, 40-44

criacáo de, 244-55 passim
Igualdade:

e desigualdade: em ritual homossexual,
]12SS

entre homens, 224-28, 2]2-]3, 378

entre parceiros de troca, 225-28,3°7-9, ]31
entre sexos, 60-61, 468-69

na vida social, 2Il-22, 220n9, 227-28, 407-8
Igualitarismo, em economias de coletores

cacadores, 214-18
Vertambém Igualdade

Ilongot, Filipinas, 450
Irnprovisacáo. Ver Inovacáo

Incerteza, sobre causa e resultado, 265,420,

429-]0,434,437-38
Incompleto. Ver Completo-incompleto
Incremento:

em relacóes, 336, ]82-8], ]89-91, 427
no mola hagen, 302-9 passim

Individuo:

agente ocidental como, 220-450

conceito melanésio de, 4I2; Ver Agente
carpo, 191
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o
Objerificacáo:

definicáo, 268

de relacóes, 248, 261-62, 263-64, 267-75.

288,451

do novico na iniciacáo masculina. 319
por personíficacáo, 268-72
por reíficacáo, 272-75

uso do termo por Gregory, 223
Objeto. Ver Relacóes sujeiro-objeto
Ocultacáo:

da "realídade", 223,440

das relacóes de producáo, 226-28, 231-33,

234,238

de convencáo, 262. 282, 285
e revelacáo(VerRevelacáo)

Orokaiwa (Provincia de Oro), 303-4. 369022

Nascimento. Ver Parto
Natureza:

conceito ocidental de, 6105. 64n6, 65-69,

6507,71-72. csnn, 99- lOo n12,233017
problema da, colocado pelas mulheres,

96-106,110-11,137,145-46,159-206

passim, 358-59, 449, 452-57
Natureza-cultura, 27-28, 38, 49-50, 88-89.

97-9 8, 98nII, 146-57.151-58 passim, 207ss,
280-81

Ndumba (Terras Altas Orientaís), 162n2,

457,431nI5

Nos-eles,ficcáo do, 33, 35,38n5, 45-46,

46010, 75,76-77> 211, 263, 446, 489
Nova Bretanha, Papua-Nova Guiné, 89,

29002

Nova Caledonia, 393.395

P
Paiela (Terras Altas Ocidenrais),153, IJ2,

183013,189,193-95 passim, 202-4, 274,351.

364,373, 373025,28003°, 390, 404, 434
ritual de puberdade, 183-87

Parentesco:

analógico, 406

criacáo de, 325-26, 382SS

e relacóes de produs:ao, 226nr4

relacóes, 189, 4Ir

Microcosmo:

de relacóes, pessoas melanésias como, 43.

204-5,267,331-32,411,437
de sociedade (convencóes), pessoas

ocidentais como. 65, 209, 218
Migrantes:

(Hagenj.fjo-jj
(Sa),1)]-)7

Modelo do papel sexual, da identidade de

genero, 1°3-11, 112-13, 119,120SS, 209,

27n8
Modelos africanos nas Terras Altas da

Nova Guiné, 90

Modelos, na análise antropológica. 112,

123ss.124n6, 156.156022,466m3
Ver também Modelos africanos nas

Terras Altas da Nova Guiné
Moka. Ver Troca cerimoníal
Mulher. Ver Homem-mulher; Relacóes de

mesmo sexo

Mulheres e "domesticidade", 125-27,128,130.

146-51,203,412-13
como "atores" socials, 108-9, 120, 126,

143-46,237,450-51
como "objetos", 315n21, 340, 447-51,

449n4, 4W75
e hartas, 229, 253-54, 346n8. 348n9. 349-50,

356-57,366-67,369-74, 359n", 373 il25

e "natureza", 98nll, 99012, 146,159-63,

358, 448n ll, 449. 452-57
igualada a "socíedade", 129-42,143-46

o "problema" das, 63-72, 92-95, 100, 103-6
Múltiplo:

como dividuo, 40-41, 4on7, 44

idenridade (múltipla), 244-55 passim,

297-98,316-IJ. 352,369-70, 384. 400,

40lsS

pessoa (múltipla), 244, 279,384,401,420,
461,466,482

Muyuw (Woodlark) (Massim Setentrional),

3°0,301-3.304,3°7,321,338,368,39802
e trobriandeses, 342-43, 342°5
producáo e traca em, 289-98

N
Nao-agnados, problema, 9°-95,374-75

Mandak (Nova Irlanda). 276, 279, 285
Maring (Terras Altas Ocidentais), 299n9,

378ll26, 421,478m9
Marx, Karl, 220n8, 220n9, aaann, 246,

246027,268,426

Massim, Papua-Nova Guiné, 82, 85,477m7
Maternidade:

criacáo de, 331

(Daulo),1)9-4'
imagens melanésias de. IJ7-79, 435,456

57,475-76
imagens ocidentais de, 145-47,150,335,

350-51,447, 448m• 452-57,452n7
(trobriandesesl. jaéss

Matrilinear-patrilinear, sistemas de

parentesco, 82. 287,336, 477m7
Mendi (Terras Altas Meridionais), 89, 164,

239n23,374027,482
Menstruacáo:

(Gimi), IJ8, 180, 361012,477m7
imagens da, 161,169-70
e sangramento masculino, 198,359-64,

360-61016,420
(Paie1a),18)-86
(Sambia),352m 2

Mensuracáo. Ver Comparacéo
Mercadoria:

e economias de dádivas. 212m, 212n2.

222-27,256,267,427 (VerFiccao
dádiva-mercadoria)

e fetichismo, 210-11,234-35, 261,315n21
metáfora de, 208-11, 241-42
mulheres como (VerTroca de mullieres;

Mullieres como "objetos")

Merina. Madegascar,137, 165
Metáfora, na compreensño antropológica,

121-23,395

e metonímia: (Hagen), 3°5-8 passim;
(Orokawa), )0)-4

e metonímia como construcño

simbólica. 295
Ver também Metáfora de fundo

Metáfora de fundo, dádiva/mercadoria,

209-10.265-66,463
Mianmin (Montanha Ok), 265

M
Mae-Enga (Terras Altas Ocidentais), 90,

94n8,183m2
Máe-filha, imagens de, ero grupos wok

meri,139-42

Mae. Ver Maternidade

Magia, 184.311-12, 3731125
Malo. Vanuatu, IJ2-nn7, 187-88, 204, 235

tipos de conhecimento, 172-76

K
Kafe (Terras Altas Orientáis), 169n3

Kaulong (Nova Bretanha), 8101

Kewa (Terras Altas Meridionais), 38114, 231

34. 231m 6, 250 n31,374ll23.406
Kitoum, objetos de valor (Muyuw), 292-98,

293n6,296n8
Kula. Ver Troca cerimonial

Kuma (Terras Altas Ocidentais),338-39n2
Kwoma (Sepik), 160-6101

L
Lideranca:

(Gimí),182-83

(Malo), '7]-76

e sociedade, 27,39-44, 50,63-64,69,89.

91,115-20,129,151,395,460-61
pessoa ocidental como, 107, 209, 221-22,

221010,243,279
Iniciacáo feminina, 161-62, 162112

(Gimi), '78-79, )'7-'8
Inovacáo, 280, 400, 419-20

atas como. 469
improvisacáo como, 264-67

Intencáo, como impossíve1 de ser

conhecida,185-87passim,381
Ver também Capacidade mental

Interno. Ver Externo
Internos-Externos:

estados, 205-6
relacóes, 368

Invencáo. Ver Convencño-invencéo
Iqwaye (falantes de anga), 40m3

Irian jaya, 86, 265
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sistemas, 337, 452-53
Jlér tambim Transformacáo de

parentesco
Par, relacáo de, 42, 195, 284,295-96,364,370,

379-81,395,429-30,438-39
Partenogénese, 141, 178-81, 195-96
Parto, 323,335, 385, 407,413, 453-54n8

como ato masculino, II3, 183~84, 193,

201-2,335,353,473015,476,47 8019
imagem do, em wok merí, 140-41
reencenado,363-64,428
teorias melanésias sobre, 455-57

Paternidade:
criacáo de, 329,335
(Gimi), 360-61nI6, 361,434-35
(Sambia), 314-15, 317-18, 320-21,352
(Trobríandesesj.jas-jj

Patriarcado, 58n3,63,76, 451, 464
Parrilinear-matrilinear:

descendencia, 91,93
sistemas de parentesco, 82,287, 336,337

Pentecosres, Ilha, Vanuatu, 133
Percepcáo, alterada,177-78, 245, 252,355,357

Ver tambim Transformacáo

Performance, 246,264, 274, 281, 465
como apresentacáo, 284
como revelacño, 429-32
e aparecímento do agente, 405-8
e trabalho, 246
magia como, 265, 72

Personificacáo, 262,268-72,285, 288,298,

299,336,354
da "sociedade", 465,472
definicáo, 268-69
de porcos, 300

do corpo, 3II
Perspectiva marxista-feminista, 214. Ver

Feminismo marxista-socialista
Pessoa:

conceito me1anésiode, 40-41, 205-6,

275,276
distinguida de "agente", 400
e coisa, 208
em hagen, 151
e produto do trabalho, 242-43

conceito ocidental de;
como indivíduo, 101
como proprietário do ego [seij], 209,

2II, 221nIO, 242,242-43025
como tendo "direitos", 2IO-II

Vér também Múltiplo (pessoa); Pessoa
divisível

Pessoa divísível, no pensamento me1anésio,

270-71, 277, 289-309 passim, 3II, 328,
369-70,465-66

Plantacóes comerciais, 130,139, 228-29
Plantas. Vér Mulheres, e hortas
Pluralidade:

conceito me1anésiode, 40-44
nas idéias ocidentais sobre sociedade,

39-41, 12 9, 45°
Pluralismo (e análise pluralista), 56,59, 75

77,II9, 124,156
Ver tambim Holismo

Plural-singular, 40-44, 401-5

Poder:
como indivisível, 407
como pretensáo ao, 159-296 passim
debate sobre o, das mulheres, 84
e ideologia na crítica feminista, 2078s
relacóes entre homens e mulheres, IIO,

127,147,163-64
sobre um agente, 401
Ver tambim Coercáo; Dominacáo: Forca

Poluicáo, feminina, 95, IS0,271, 360,363
entre mulheres e homens, 168-70

Parcos, 230,230nI5, 231
em alimento, 240, 299
producáo de, 256, 371023
transformados em riqueza, 234ss
valor dos, 251

Pós-modemismo, 55, 74-75
Presságio, 274, 421, 435
Prestígio, 87,245

(Hagen), 83,131, 147, 298-309 passim
(11UYUVV),293-94

Producáo consuntiva:
conhecimento em, 419-32, 455-56
economia da, 222-23, 222-23m1

Produtividade:

como um ato, 193-94,331,375,422

símbolos de, 141, 223, 270,277-78, 336,390,
426-27

Produto excedente, 240-41, 255-56, 255n3
Propriedade [ownership}:

dos produtos do trabalho, 210,217, 249n30
expressño de, nas wok meri, 14°-41,

369n22
Ver também Propriedade [properry]

Propriedade [property]: 199-200, 241-43
conceitos ocidentais de, 166-72passim,

208-II,220n9
cultura como, 463SS
privada, 212-49, 212m,242n25

Público-privado. Vér Dominios político e
doméstico

R
Recipiente - contido:

criado por destacamento, 319-26,4125
imagem de, 196,201-2,281-82,331,347-48,

351-52,352m2,370,372024,477
Reciprocidade:

de perspectivas. VérTroca de perspectivas
e crítica, 226-28,232-34
ideologia de, 223
na divisáodo trabalho, 228-29, 250-53
nas relacóes domésticas, 132, 148-49
Ver tambim Dependencia

Regulacáo. Vér Controle

Reificacáo,190, 272-75, 281, 284,288.336,354,

358
definicáo, 269

Relacáo transacionador-transacionado, 269,

33°,474
Relacóes coletivo/particular, 87-89,135, 144n7,

151-58 passim, 190-96, 251-52, 254-57, 376
77,382-83,401-19,460-61
fazendo aparecer, 284

Relacóes de alimentacáo, 39802,421SS
alimento, 387, 430
dos meninos, por homens, 314-17.319
e crescimenro, distintas, 335-36, 350-52,

366-68,412-14,427
entre cónjuges, 323028
(Gimi) materna/paterna, 362
(11UYUVV),290

pai-crianca, 343-44,347, 348-49,350
(Sambia) pai-crianca, 324-25
(Trobrlandeses) mñe-cnanca, 335, 346-

47,349-5°
Relacóes de mesmo sexo,141-42, 144-45, 18:

277-78,279-82,297,353-56, 418
definicño, 276
imagem de, 190-96
- relacóes de sexo cruzado, 330,418,

432-34,466,480
replícacño de, 288, 297-98,302,306-8,

309ss, 326
Relacóes de sexo cruzado, 144,182, 192,277,

279-83,353-56,418
defini<;:ao,276
no moka,302-3

e relacóes de mesmo sexo,329,330, 418,
422-34,466,480

substituicáo, 292,334-35, 353, 424-25
substituicáo no kula, 295-97

Relacóes domésticas, 131-9°
eclipse do valor nas, 255,334
(Hagen), 146,152
(11uyuvv), 289-93

Reiacóes internas-externas, 368
estados, 205-6

Relacóes marldo-mulher. Ver Dlvísño do
trabalho

Relacóes particularlcoletivo. Vér Relacóes
coletivo/particular

Relacóes particulares/específicas, definicáo, 89
Replicacáo:

de capacidade generalizada, 407,414,
425-26

definicño,274

na reíficacáo,190,277> 283-84, 287-332
passim, 288,359, 366m8

Representacáo da sociedade, crítica
feminista da, II2, 128

Reproducáo, II2,224, 224013. 330,453-5408
e náo-reproducáo, 280

poder de, nas conchas, 261
Vér tambim Parto

Revelacáo, 257, 264,271,460

como fazendo visfvela capacidade, 327,
4°9-10
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de ínvencáo, 285-86

de relacóes, 284, 422-26, 428, 456-57
encenada, 182,429-31

(Paiela), 186,191
rér tambémOcultacáo

Riqueza:
apropriada do trabalho, 232-33
conceito de, 87

e mulheres, 141,337-39, 338-39n2
e prestigio, 245
(Hegenj.aases
(Muyuw),29'-9J
(Sabarlj.eéa

(trobriandeses), 342-44, 357nI
Ritual de iniciacáo, 27,29, 37-38, 95-103, 151,

159-206 passim, 354,390, 416, 477
e identidade de genero, 103-13

e ritos de puberdade, 37-38n4
e troca matrimoníal.jjj-ja
rér também Iniciacño feminina; Culto

masculino
Ritual de Puberdade. rér Ritual de

inicíacáo

Roubo,pelos homens, dos poderes das

mullieres, 166-70, 177-83 pasaim, 199
rér também Extracáo

S
Sabarl (Massim Meridional), 261,263-64,

265, 276n3, 287,287m, 395-99, 424-25,

Sacrificio, 175n8, 203m7, 371,383n33,386-87
Sa,falantes de:

relacóes masculino-femíninas entre os,

'JJ-J7
(Vanuatu), 144, 239,368

Sambia (falantes de anga, Terras Altas

Orientáis), 103-5, 161,281-82,327-28, 329,

334,335,340,35°,352.357,358-69,387,388,
399,410,420,434,436
e antagonismo sexual, 99-102
iniciacño dos meninos, 99m2, 312-26

passim

Sangramento, 197-98,319-20, 324,359-63
Ver também Sangue materno;

Menstruacáo; Sangramento do nariz

Sangramento do nariz, 161,162n2, 178,319

Sangue materno, expelido dos homens,

319- 21

(Daulo), J65-66

(Gimi), J66-67
(Sambia), 324-26,352
(trobriandesesfjac-ga

Segredo, 191,3°5
e práticas de conhecimento: (Gimi), 181;

(Malo), '75
Semen, transaczes de, 312,322m3, 323

e riqueza, 3°9-13 passim
(Sambia), J2J

Separacáo, 190, 193, 268-72
através da troca, 287-332 passim
como parte da extracáo, 340

como processo, na personíficacáo, 268-70

Sepik, área, III, 477017
Seqüenciamento, de atos, 357-60, 362-64,

4°5-7,410-12
em relacóes específicas/particulares, 328

29,)84-85,4J6-38
Siane (Terras Altas Orientáis), 360-6Im6,

369m 2

Simbolismo, 156-57n23,263, 264-66, 273,

397,43 2

Singular-plural, 40-44, 401-5
Socialidade, 36, 40, 151-58, 153n20

e relacóes de troca, visáo ocidental da,

II5- 19, 287
imanente, 284. Vér Alternancia entre

dois tipos de
"mais" e "menos" socialidade, 126, 126n9,

146-47
melanésia, 165-66, 460ss

classificacáo ocidental de, 128-29
Ver também Transformacáo

Socíalizacño, 101,IOInI3, 120, 126n9, 209,

420,454,462

conceito ocidental de, 1°3-10, 150-51,

JJ4
teoria feminista da, 105-9

Sociedade:
como construto antropológico, 191
como forca integradora, nj-ao
como vida coletiva masculina, 93-94,

458

conceito no pensamento académico

feminista, 54, 59-60, 63, 72-74
conceito ocidental de, 27-29, 35, 64-67,

96-98,127,153-55,448.452,458,463-66
rér também Indivíduo e sociedade

Solidariedade, masculina, 91, 94-95, 137
Subsrituicáo, 277,284, 353-54

definiltao,274-75
de relacóes específicas/particulares

(atos), 407, 409, 423-25, 427-32, 479
na reproducáo,336-53 passim

Sujeito, como agente, 393-401

definicáo melanésia, 398-99, 484
Sujeiro-objeto, relacóes, 48, 173-76, 262, 267

68m. 474SS, 484

T
Tee. VerTroca cerimonial

Tempo:

antecipado, 326-32, 380
e definicáo de evento, 404-8
em seqüéncias de causa e efetro, 201,328,

435-41

e tipos de socialidade, 395-97, 4°9-12
na troca de dádivas, 326-32 passim

nas relacóes, 385-86, 395-97
rér tambemSeqüenciamento

Teoria lacaniana, 242025, 449n3
Teorias de parentesco, africanas, 167-68
Terra, importancia de:

(Hagen), J70-75
(Kewa),250n31

(Maring),37Jn26

(Sa), 'J5-J6
Terras Altas Orientais-Terras Altas

Ocidentais.Bj
comparadas, 382SS

Terras Altas, Papua-Nova Guiné, 29, Srss
exploracáo, 89

Terras Baíxas versus Terras Altas, 86,

308-9nI7
Tolai (Nova Bretanha), 29002
Tombema-Enga (Terras Altas Ocidentais),

n6-18, 237-38, 249, 257m9, 308-9017
Tona. trazer a[e/icifafion], 43, 276,354-55,

356,429.434,438,480

Trabalho [labor} pretensáo ao, 207-57
passim

Trabalho [labor] domésdco.debare.ajj-j-,
236m8,426

Trabalho [labor], conceiro de, 220n8, 220-21,

220-2In9, 236018, 246
controle dos homens sobre o trabalho

das mulheres. Ver Controle,
exploracño

Trabalho [wage labor], 130,133-37

Trabalho [w",J:
como atividade com propósito, 246-55

passim, 253n32, 'l}1-72
como producáo de "relacóes",246, 251-52,

269. 271-72,360-6InI6
e produto, relacño entre, 215-22, 2I9n7,

220n9, 228, 234-44 passim
transformado, 149-5°, 238n21,240, 246,

249-55,29°,292-93,341-47
Ver tambémTrabalho [wage labor]

Transacóes, criando "coisas", 251-72

Transformacáo, 41, 243-55passím, 334, 431
definicáo, 244-46

de parentesco, 338-39, 386, 418

de valor, 234, 244-55, 328-30, 334,353-54
do trabalho, 149. 240, 290, 292

entre singular-múltiplo, 246, 254,279

entre tipos de socialidade, 244-55 passim,

262-63,415-19,43 2-34
Trobríand, ilhas (Massím Setenrrional),

38,8101,294, 342n5, 34809, 352m2, 353-57

passim, 379,381,399, 404. 434

producéo e troca, 292n5, 294n7,341-53
Troca:

como "coesíva",n5-18, 287-88, 447-48, 451

de mulheres, 163,325,333-34,364-65,
31O-nnI8; (Terras Altas), 337-41;
(Trobríandj.jar

de mulheres e crítica feminista, 447-56,

473-75
de perspectivas, 3°9-10, 339,355,356,368,

397,4°2-4,469,482
de subsráncias sexuais, 17°-71, 223

direta e indireta, 313, 324

generalizada, 325
oculta e manifesta (Paiela), 185-86
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resrrita e generalizada, 390

Ver também Trocas baseadas em

parentesco; Troca mediada; Troca

nao mediada

Troca cerimonial, 86-87, 92, U5-20, 224- 28,

244,359,389,416

(Chuavej.faa
e transformacáo de identidade, 244SS

(kula), 29-30, 287-88, 287m, 429 passim

(moka), !J0-31, 226-33, 298-3°9, 3°2m3,

382-83"33
(Paiela), I85-86
(ree), u6, rrs, 3°8-9017, 381031

Traca matrimonial. Ver Compensacáo
matrimonial [bndewealth]; Troca de

mulheres

Traca mediada, 289-3°9, 350

definícño, 27°-71

Troca mediada/nao mediada, 270-71, 272

relacóes, 292-93, 382, 389-91, 461-62

Troca nao mediada, 290-91, 382-83n33

definicáo, 27°-71

e efeitos do crescimento, 309-26 passim

entre parentes (Trobriand), 345, 346-50,

35'-53,357-58
Ver também Troce mediada/nao mediada

Trocas baseadas em parentesco, 86-89, 142,

24
'

e trocas nao baseadas em parentesco,

142llI5, 219-20n7, 382-91 passim, 488

Tubetube (Massim Meridional), 261, 264,

287, 29407

U
"Um homem","urna mulher", 42, 375,376

77,379-8I, 4°5
Vertambém Unidade

Unidade:
como criacáo específica, 242n25, 243,

244-55 passim, 384, 404-5, 430, 467

de acáo, 315,323-24, 329-3°, 4°2, 404-8,

418-19

de mente, 38003°, 384, 40m3

V
Vanuatu.Bg

Ver Malo; Sa,falantes de

Vida coletiva femínina, 134-35,139-42, 365

masculina, 83, 86-87, 96-98, 293-95,3°6,

3I8
Viséo, como instrumento de conhecimento:

melanésia, 176-77> 185-86, 425, 456-57

ocidental, 199-200024, 456, 473
Vontade [wi/l]. Ver Capacidade mental

W
Wahgi, vale, 39, 4IIn7

Wiru (Terras Altas Meridionais), 388°34,

424m 2

U0kmeri (empresa de mullieres):

(Daulo, Chuave), 139-41, 142, 157, 181,365,

366m8,422
Wola (Terras Altas Meridionais), lIS, 1I5nI
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